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E LUEDIEOS 


LA NOCHE PASIVA DEL ESPIRITU 
ida 
SAN JUAN DE LA CRUZ 


INTRODUCCION 


El propósito del presente trabajo es el estudio positivo de la noche 
pasiva del espíritu de San Juan de la Cruz. Sin duda alguna, el punto 
doctrinal más apasion'ante y de mayor actualidad del Doctor Místico. 

La noche pasiva del espíritu de San Juan de la Cruz responde a una 
gran preocupación hondamente sentida: la de descubrir la amorosa 
mano de Dios precisamente en la más angustiosa y crítica experiencia 
que es dado vivir al espíritu humano. Juas almas espirituales, después 
que, desengañadas de las criaturas, se entregan de veras a Dios, piensan 
haber encontrado el gozo estático y perfecto en el lejano recinto del 
Inmutable. Es el tiempo quien les delata la vacuidad de su espíritu, la 
lejanía inmensa de sus pensamientos y el terrible fracaso de su corazón : 
el encuentro total con el vacío ante un abismo sin fondo. Viven su 
propia radical indigencia agudamente, ansiosamente, desesperadamente. 
Se sienten sin Dios ni nada que le sustituya. ¿Las habrá abandonado 
Dios realmente? San Juan de la Cruz viene para asegurarles que no. Se 


trata de un sondeo psicológico, dirigido por el mismo Dios, con el fin 
2942200 


6 EMETERIO DEL S. CORAZÓN, O. C. D. 2 


de penetrar hastla el fondo del alma con su influjo vivificante, promo- 
viendo hasta sus últimos y más elementales resortes y capacitándoía 
para el gozo total en plenitud de pureza. 


San Juan de la Cruz goza de una fama y actualidad única entre los 
autores de la teología espiritual. El renombrado Joseph Maréchal afirma 
textualmente: «Parler de «mystique moderne», c'est évoquer avant tout 
les figures dominantes de sainte Thérese (1515-1582) et de saint Jean 
de la Croix (1543 [sic]-1591): sainte Thérese qui puisa dans son expé- 
rience persosnelle lincomparables description qw'elle a laissés de la vie 
dVoraison lal.ous ses degrés; saint Jean de la Croix contemplatif et 
théogien égal aux plus grands, proclamé en 1926 «docteur de léglise» 
pour son enseignement mystique si prudent et si complet» (1). Idéntico 
parecer manifiesta Royo-Marín cuando escribe: «San Juan de la Cruz 
(1542-1591) señala, con Santa Teresa, el momento culminante de la 
mística cristiana experimental, con la ventaja sobre la Santa de que el 
Doctor Místico no se limita a exponer los fenómenos, sino que da la 
razón de los mismos, iluminándolos con los grandes principios de la 
filosofía y teología católica» (2). Es el sentir unánime. 

Pero si nos ponemos a distinguir en el conjunto doctrinal del Doctor 
Místico los puntos o cuestiones que mayormente interesan a los autores 
modernos de espiritualidad, sin duda algun'a hemos de dar preferencia 
a lo que en su propia terminología se designa con el nombre de noches 
pasivas, y particularmente la noche pasiva del espíritu. «Líbreme Dios 
—escribe el P. Crisógono— de la vulgaridad de creer que las noches del 
alma son lla parte original de las obras de San Juan de la Cruz. Original 
es la Subida del Monte Carmelo; original, el Cántico espiritual y la 
Llama de amor viva... Sin embargo, hay ciertamente en la Noche algo 
que asombra, una originalidad absoluta, distinta de la de todos sus 
otros libros» (3). Lo mismo afirma Garrigou-Lagrange: «Une des parties 
les plus profondes et les plus originales de la doctrine de saint Jean de 
la Croix, par laquelle il a fait le plus progresser la théologie mystique 
et a particularment mérité le titre de Docteur, a pur object ce qu'il 
appelle la nuit passive de l'esprit» (4). 

De aquí la importancia de fijar con criterio positivo y científico la 
genuina concepción sanjuanista de la noche pasiva del espíritu, 

Poseemos una exposición amplia y detallada de la noche pasiva del 
espíritu del propio San Juan de la Cruz. Es allí donde se encuentra, 
sin duda, su genuina concepción sobre ella. Pero es muy fácil difuminar 
su figura sin llegar a precisarla en su pureza original. Contribuyen a 
ello toda una serie de factores debidos al método y circunstancias pe- 
culiares de su composición, que la desligan de su gran contexto próximo 


(1) JoserH MARÉCHAL S. J., Études sur la psychologie des Mystiques, tome 2, Des- 
clée, 1937, p. 12. 


Sd ODIO Royo-MaríN O. P., Teología de la Perfección Cristiana, Madrid, B. A. C,, 
1954, p. 16-17. 

(3) CrIsóGoNO DE JESÚS SACRAMENTADO, San Juan de la Cruz. Su obra científica y 
su obra literaria, tomo I, Avila, 1929, p. 303. 

(4). GARRIGOU-LAGRANGE, L*Amour de Dieu et la Croix de Jésus, tome 2, Paris, édi- 
tions du Cerf, 1929, p. 549. 
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y remoto y la desorbitan de los grandes principios generales que rigen 
la concepción sanjuanista de la vida espiritual. 

Por eso, nuestro trabajo ha de consistir en descubrir los pasajes don- 
de se expone esta noche pasiva del espíritu, y en estudiarlos según el 
contexto próximo y remoto; en iluminarla con los grandes principios 
generales sanjuanistas de la vida espiritual. 

No nos interesa lo que puede ser, o lo que pueda implicar la noche 
pasiva del espíritu en sí misma, o lo que hayan dicho de ella otros 'au- 
tores. Nos ceñimos exclusivamente a San Juan de la Cruz. Tampoco 
nos interesa todo lo que se pueda decir en torno a la noche pasiva del 
espíritu de San Juan de la Cruz. Solamente queremos recoger lo que 
el mismo Santo nos procura claramente en sus escritos acerca de ella. 
Todas las explicaciones adicionales que nos puedan llevar más allá de 
las afirmaciones del mismo Santo las omitimos por principio. Nuestra 
constante preocupación ha de ser no ir más allá de lo que dicen los tex- 
tos que nos sirven de base. 

Aun reducidos a este campo puramente textual y positivo, no nos 
debemos hacer la ilusión de resolver todas las dificultades que se nos 
puedan presentar y de abarcar todos los aspectos que posiblemente 
puedan ofrecerse. Pero sí pretendemos estudiar todos los elementos más 
importantes y sacar a la luz una noche pasiva del espíritu de San Juan 
de la Cruz pura en sus líneas esenciales, constitucionalmente íntegra e 
inteligible. 

Nuestro plan es relativamente sencillo. En primer lugar, daremos 
la noción general explicando el nombre: la noche pasiva del espíritu. 
En segundo lugar, estudiaremos las bases textuales. En tercer lugar, 
partiendo de la primera presentación que el mismo Santo nos hace de 
esta noche, veremos la posición que ocupa en el proceso general de la 
vida espiritual. Y, finalmente, afrontaremos de lleno su naturaleza, 
estudiando en qué consiste y cómo se realiza (5). 


I—EL NOMBRE 


No creemos que se encuentre en los escritos de San Juan de la Cruz la 
expresión «noche pasiva del espíritu» materialmente exacta y completa. 
A pesar de esta carencia, pienso que sea ella la expresión que con mayor 


(5) Usamos los escritos de San Juan de la Cruz según la edición crítica del P. Sil- 
verio de Santa Teresa: r / , ; 

Obras de San Juan de la Cruz, Doctor de la Iglesia, editadas por el P. Silverio de 
Santa Teresa, C. D., 5 tomos (en la Biblioteca Mística Carmelitana tomos 10-14), Bur- 
gos, 1929-1931. , , . QUe ¿ 

Las citamos según el uso ordinario, que es conforme a los ejemplos siguientes: 

S 2, 1, 1.—Subida, libro segundo, capítulo primero, núm. 1 

N 2, 5, 1.—Noche, libro segundo, capítulo quinto, núm. 1. 

C(b), 13, 11.—Cántico (segunda redacción), estrofa 13, núm. 11. 

L(b), 1, 22.—Llama (segunda redacción), estrofa primera, núm. 22. 
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propiedad y más adecuadamente responde al tema de nuestro estudio 
dentro de la terminología del mismo Santo. Con frecuencia, y aun ha- 
bitualmente, le llama «noche del espíritu», o también «noche oscura del 
espíritu», allí donde el contexto no deja lugar a duda que se trata de la 
noche pasiva del espíritu (cfr., por ejemplo, N 2, 1, 1). Otras veces, le 
llama «noche pasiva» cuando en el contexto es claro que habla de la 
noche pasiva del espíritu (cfr. S 3, 2, 13-14). Nosotros hemos querido 
ser explícitos y completos, y así, hemos puesto como título noche pasiva 
del espíritu. 

Cada uno de estos términos tiene su significado peculiar en San 
Juan de la Cruz. Y es dentro de este sentido sanjuanista que, reunidos, 
sirven para indicar adecuadamente el sujeto del presente estudio. Va- 
mos a estudiarlos por separado, obteniendo como resultado algo así 
como lo que en las escuelas suele llamarse la definición nominal. 


«NOCHE» EN LENGUAJE DE SAN JUAN DE LA CRUZ. 


«Noche» en el lenguaje de San Juan de la Cruz, y particularmente 
en la Subida-Noche, viene a ser una figura literaria para indicar el ca- 
mino de la vida espiritual o perfección cristiana (cfr. S prol. 1) Y la ra- 
zón fundamental de llamar «noche» al camino espiritual es la semejanza 
O la similitud de este camino con la noche solar: así como por la noche 
nos vemos privados de lla vista de los objetos, así también en el camino 
de la perfección hay que caminar en privación de todo lo que no es Dios, 
en oscuridad de la fe (cfr. N 2, 25, 1; S 1, 2, 1). La carencia, negación 
y oscuridad son la base por la cual San Juan de la Cruz llamáa noche 
al camino espiritual. No es el aspecto positivo, es el aspecto negativo de 
la vida espiritual la que está a la base de esta metáfora. 

Es la idea central que sostiene y rige siempre el uso frecuente y 
variado que el Santo hace de esta palabra. Pero esta idea es muy fle- 
xible en su pluma, y se adapta a diversas aplicaciones particulares: a 
las diversas divisiones y aspectos del camino espiritual que los explica 
sirviéndose de ella. Las principales aplicaciones son éstas: «noche del 
sentido» y «noche del espíritu»; «noche activa» y «noche pasiva». En 
ellas, la noción radical de noche-privación no cambia; pero se le agre- 
gan varios elementos nuevos, diversos en cada caso. 


NOCHE «PASIVA» EN SAN JUAN DE LA CRUZ. 


El término «pasivo» es de uso muy frecuente en nuestro Santo. No 
siempre significa lo mismo. A nosotros interesa su significado sólo por 
cuanto se refiere a la noche: queremos saber cómo la determina y la 
concreta en su significado de privación o negación. 
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San Juan de la Cruz contrapone noche pasiva a la noche activa. La 
raíz de la distinción es muy neta y precisa: la noche en la cual entra 
el talma por sí misma, por su propia actividad, será noche activa; la 
noche en la que la mete el Señor sin ella hacer nada será noche pasiva 
(cfr. S 1, 13, 1; S 2, 2, 3). Sabiendo que la noción será noche pasiva 
es lo que el camino espiritual tiene de privación o negación, será ésta 
en la que el alma se mete por su propio esfuerzo o se ve metida por Dios. 
En consecuencia, la noche pasiva es la negación o privación del camino 
espiritual producida por Dios sin la actividad del alma. 

Relevemos un punto de interés para ir precisando los contornos de 
nuestra tema: la noción de noche no cambia en la noche activa o pasiva, 
refiriéndose la diversidad de activa o pasiva solamente al modo de pro- 
ducirse. Será necesario tenerlo presente (6), 


NOCHE PASIVA DEL «ESPÍRITU» EN SAN JUAN DE LA CRUZ. 


La noche pasiva se divide, según el Doctor Místico, en noche del 
«sentido» y noche del «espíritu». Vamos a estudiar el significado de la 
noche pasiva del espíritu contrapuesta a la noche pasiva del sentido. 

Sentido y espíritu no son dos palabras insustituíbles en la fraseolo- 
gía de las noches del Santo. Para especificar las dos clásicas noches del 
sentido y espíritu, usa varias expresiones sinónimas: noche de la parte 
inferior, noche de la parte sensitiva, noche sensitiva y noche del sensi- 
tivo apetito equivalen a la primera, o sea, a noche del sentido; noche 
de la parte superior, noche de la parte espiritual, noche del alma y no- 
che espiritual equivalen a la segunda, noche del espíritu (S 1, 1; S 1, 
14-15). 

Como lo dicen las mismas expresiones, esta división bipartida de la 
noche tiene base psicológica: hace referencila a las dos partes del hombre. 
Pero, ¿cómo hay que entender estas dos partes del hombre, sensitiva y 
espiritual, sentido y espíritu? Aquí nos interesan sólo como puntos de 
referencia para las dos noches. 

Muchas veces habla el Santo sobre estas dos partes del hombre. Las 
considera desde diversos puntos de vistia. Para comprender su signi- 
ficado, nos es imprescindible distinguir dos momentos: el estático y el 
dinámico. El estático, por cuanto las considera cada una en sí misma 
como parte integrante del compuesto humano. El dinámico, por cuanto 
las considera en su actuación unitaria. 

Siempre que San Juan de la Cruz ha precisado qué es lo que entien- 
de por la parte sensitiva o sentido y la parte espiritual o espíritu, con- 
siderados en sí mismos, lo ha hecho de una manera uniforme y clara: 
por la primera entiende los cinco sentidos externos y los sentidos inter- 
nos, especialmente la fantasía e imaginativa, mientras que por la parte 

(6) Tanto la noción de «noche» como su carácter «pasivo» se estudian por el 


P. Juan DE Jesús María, El díptico Subida-Noche, en Sanjuanística, Roma, 1943, p. 34 ss. 
y 58 ss. 
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espiritual o espíritu comprende las tres potencias espirituales del alma: 
memoria, entendimiento y voluntad (cfr. S 2, 6, 6; S 3, 24, 1-2; 
C (b), 3-4). 

Aplicando directa e inmediatamente estas nociones a la noche del 
sentido y a la del espíritu, tendríamos que la primera corresponde a los 
sentidos externos e internos, y que la segunda toca a las tres potencias 
espirituales del alma. Conclusión esta que parece contar a su favor no 
sólo con algunos textos aislados (cfr. S 2, 6, 6; S 2, 1, 2), sino con la 
estructura misma de los libros segundo y tercero de la Subida, y aun el 
segundo de la Noche, donde la noche del espíritu, sea activa o pasiva, 
sigue la trayectoria de las tres potencias espirituales del alma. Pero una 
división tan neta y precisa y tan cómodia, si se entiende en su sentido 
pleno y perfecto, es muy frágil e inconsistente, y tiene una aplicación 
bastante precaria cuando se trata de las dos noches, aunque sirve, sin 
duda alguna, de base fundamential para una orientación inicial. 

Buena cuenta tiene el Santo de advertirnos cómo participan ambas 
partes, sentido y espíritu, juntas en cada una de las dos noches: «Esta 
primera noche pertenece a los principiantes [...], de la cual también 
participa el espíritu» (S 1, 1, 3). En la noche del espíritu, a su vez, se 
queda el alma «a oscuras de toda lumbre de sentido y entendimiento» 
(S 2, 1, 1). Y es natural que así suceda, porque el Doctor Místico no ha 
considerado las dos partes del compuesto humiano, cuando las ha puesto 
como puntos de referencia para las dos noches, en el plano estático o 
filosófico, donde es posible disociarlas y considerarlas en sí mismas con 
mutua independencia. Aunque nos haya indicado varias veces el sentido 
fijo y determinado de lambas partes en el plano estático, no lo ha hecho 
más que como un arranque inicial y orientador; su intención última y 
resolútiva es la realidad viva y operante del supuesto humano. Y aquí 
no es posible seccionar entre sí estas dos partes, porque «hay natural 
comunicación de la parte sensitiva [...] con la parte superior» (C (b), 
18, 7), «comunicación [...] por razón de ser un solo supuesto» (N 2, 1, 1). 

Para comprender el significado de la noche del espíritu contrapuesta 
a la noche del sentido en lenguaje de San Juan de la Cruz, hace falta 
dejar el plano abstracto de la escolástica y atenerse al dinamismo de la 
actividad psicológica, aunque sin perder de vista el fondo filosófico de 
nociones precisas que le sirven de base. 

Una atenta lectura y comparación de textos nos permite precisar 
con cierta exactitud el contenido de los vocablos «sentido» y «espíritu» 
en el plano de las operaciones psicológicas del alma. La actividad sen- 
sitiva y la actividad espiritual no constituyen dos esferas autónomas o 
dos campos divididos netamente entre sí; más bien se dan mutuamente 
la mano, de tal modo que hay una gradación y una continuidad desde 
lo más sensible hasta lo más espiritual, con varios grados de intensidad 
deritro de lo sensitivo, y también dentro de lo espiritual. 

Esta gradación y relativismo de lo sensitivo y de lo espiritual tad- 
quiere especial relieve en los lugares donde se expone el paso de la 
meditación discursiva a la contemplación: aquélla es una actividad «más 
sensible»; ésta, «más espiritual» (cfr. S 2, 12, 6). Lia mente de nuestro 
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Autor se refleja muy bien en este texto: «A la medida que va llegando 
más al espíritu acerca del trato con Dios, se va más desnudando y va- 
ciando de las vías del sentido, que son las del discurso y meditación 
imaginaria. De donde, cuando llegare perfectamente al trato con Dios 
de espíritu, necesariamente ha de haber evacuado todo lo que acerca de 
Dios podía caer en sentido. Así como cuando una cosa se va arrimando 
más a un extremo, más se va alejando y enajenando del otro» (S 2, 17, 5). 

Esta concepción relativista hace que un acto pueda decirse más es- 
piritual o simplemente espiritual, aunque no lo sea de un modo absoluto, 
en contraposición a otro menos espiritual o más sensible. Tal sucede, 
por no citar más de un ejemplo, con las ansias de amor divino que el 
alma siente en la noche pasiva del sentido: estas ansias de amor de 
Dios de la noche pasiva del sentido en el libro primero de la Noche se 
suponen «espirituales» e del espíritu (N 1, 11, 1-2); mientras que estas 
mismas ansias de amor de Dios de la noche pasiva del sentido en el 
libro segundo de la Noche se dicen «sensibles» o de la parte sensitiva 
(N 2, 11, 1). Lo que se comprende fácilmente teniendo presente lo que 
acabamos de decir: en el primer caso, se comparan con los apetitos de 
criaturas que son mucho más sensibles, y así resultan relativamente es- 
pirituales; mientras que en el segundo caso se comparan con las ansias 
de amor de Dios, mucho más espirituales, que tienen lugar en la noche 
pasiva del espíritu, y así resultan relativamente sensibles o del sentido. 

Es esta noción dinámico-relativa del sentido y espíritu la que debe- 
mos aplicar a las dos noches, Puestos en la línea de la gradación conti- 
nuada de lo más sensible a lo más espiritual, noche del sentido corres- 
ponde a lo más sensible, material o exterior de la actividad psicológica 
del hombre; noche del espíritu, a lo más espiritual, más interior, menos 
sensible. 

Recordando que lo característico de la noche, sea activa o pasiva, es 
lo que hay de oscuridad o privación en el camino espiritual, ésta será 
más sensible, material y superficial en la noche del sentido; en la del 
espíritu, más espiritual, íntima y profunda (7). 


NocIÓN NOMINAL DE LA NOCHE PASIVA DEL ESPÍRITU. 


Recogiendo el resultado del análisis directo de los tres términos de 
la noche pasivta del espíritu, podemos concluir dando su noción nomi- 
nal: la noche pasiva del espíritu es la oscuridad o negación del camino 
espiritual producida por Dios, que se extiende a lo más íntimo y pro- 
fundo de la actividad psicológica del alma. 

Como se ve, ha resultado una noción negativa. Es, sin duda alguna, 
la que corresponde directa e inmediatamente a los términos, y con ella 


7) El significado o los significados de la palabra «espíritu» vienen estudiados con 
dlocción 0 HenNr1 Sanson, L'Esprit Humain selon Saint Jean de la Croix, Paris, 1953. 


12 EMETERIO DEL S. CORAZÓN, O. C. D. 8 


a O AA AAA AAA 


nos contentamos por ahora, aunque no podemos menos de prever una 
realidad positiva que se oculta en ella. 


II—EL TEXTO 


Antes de entrar de lleno en el estudio detallado de la noche pasiva 
del espíritu, y poseyendo ya la noción nominal de la misma, nos con- 
viene conocer las fuentes o las bases textuales de nuestro estudio: el 
escrito donde el Santo ha explanado su idea sobre ella. 

Dando por supuesto y conocido que donde escribe y explica el con- 
junto de esta noche es lo que hoy conocemos con el nombre de «Libro 
Segundo de la Noche Oscura», primero estudiaremos las características 
externas de este libro, y después procuraremos ponerlo en relación con 
su amplio contexto, es decir, con el resto de la obra Subida-Noche. 
Terminaremos con alguna ligera alusión a otros pasajes secundarios 
tomados de otras obras del Doctor Místico. 


EL LIBRO SEGUNDO DE LA NOCHE OSCURA. 


Del libro segundo de la Noche, donde el Santo hta expuesto la noche 
pasiva del espíritu, lo mismo que del resto de sus grandes tratados, 
no poseemos el autógrafo. Pero nos quedan numerosos manuscritos 
antiguos, algunos de ellos de mucha autoridad. Y éstos sirven de base 
a la ininterrumpida serie de ediciones. 

El mejor editor de los escritos del Santo, incluídla la Noche, es, hasta 
el presente, el P. Silverio de Santa Teresa. A pesar de que no llene las 
exigencias de la avanzada crítica moderna, podemos fiarnos de ella, ya 
que ha manejado los mejores manuscritos conocidos y examinados hasta 
ahora. «Creemos —escribe el Padre Silverio de su edición de la Noche— 
que será rarísima la frase que en fondo y forma no reproduzca fidelí- 
simamente al Santo en esta nuestra edición» (8). 

Esta edición, lo mismo se diga de las otras existentes, presenta la 
exposición de la noche pasiva del espíritu como el «Segundo Libro» de 
la Noche, reservándose el primero para la noche pasiva del sentido. 
Está dividido el libro en veinticinco capítulos, todos ellos con su título 
correspondiente. Y cada capítulo se divide en varios números. 

Pero según los manuscritos, no existe dentro de la Noche la división 
en libros: la exposición de la noche pasiva del espíritu sigue a la del 
sentido, sin que cada una constituya un libro separado. Tampoco existe 


(8) Obras..., tomo 1 (en BMC, tomo 10), p. 299. 
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la división de capítulos, y, por consiguiente, faltan sus títulos. Sola- 
mente encontramos el título correspondiente a los tres primeros capí- 
tulos con una separación material. Lía clasificación en libros, capítulos 
y números dentro de la Noche es arreglo de los editores. 

La obra original, tal como la muestran los manuscritos, viene a ser 
un comentario a las primeras estrofas de la poesía de la Noche Oscura, 
y no presenta otro desmembramiento interno que el impuesto por las 
estrofas y los versos que comenta. En esto se diferencia la Noche Oscura 
de la Subida y se semeja al Cántico y a la Llamsa. 

De aquí hemos de sacar dos consecuencias, que debemos tenerlas pre- 
sentes en nuestro trabajo. Primera, que la división en capítulos y nú- 
meros no supone necesariamente el correspondiente cambio de materia 
según la mente del Autor, pues no es suya. Segunda, más importante: 
que el género literario y el carácter general del tratado no deben ser 
prejuzgados por estas adiciones editoriales. 

Insistimos, sobre todo, en esta segunda consecuencia. En efecto, entre 
las obras de nuestro Santo tenemos, por una parte, la Subida, concebida 
con una estructura lógica bien trabada, y, como tal, dividida en capí- 
tulos y libros por el mismo Autor. El lenguaje, si bien no sea el esco- 
lástico, todavía es sobrio, seco y conciso. Por otra parte, tenemos el 
Cántico y la Llama, que se representa sin rigideces ni trablas lógicas, 
con lenguaje más libre y exuberante, sin otro hilo conductor que los 
versos de la poesía. Hs evidente que el criterio de interpretación puede 
y debe cambiar en ambos casos. La Noche Oscura, y de un modo especial 
el libro segundo, la concibe el Santo como comentario de una poesía, ni 
más ni menos que el Cántico y la Llama; no como la Subida con sus 
clásicas divisiones y subdivisiones de carácter sistemático. El estilo del 
libro segundo de la Noche no es el frío y esquelético de la Subida; se 
acerca más bien al vivo y ardiente de la Llama y del Cántico. Es ellaro 
que tenemos que interpretarla puestos en este ambiente de colorido 
que le es propio. 

Tanto la edición del Padre Silverio como los manuscritos nos ofre- 
cen el segundo libro de la Noche inacabado: apenas llega la esbozarse 
el comentario de la tercera estrofa, de las ocho de que consta la poesía, 
en el capítulo 25. Según la opinión mejor fundada, y hoy casi unánime- 
mente aceptlada, es todo lo que San Juan de la Cruz escribió. 

Ahora vamos a ver el amplio contexto de este segundo libro de la 


Noche. 


LA SUBIDA Y LA NOCHE. 


El amplio contexto del libro segundo de la Noche constituye el libro 
primero y toda la Subida. Dejando para después las relaciones de los 
dos libros de la Noche, veamos las relaciones estructurales entre la 
Subida y la Noche. 
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La Subida y la Noche se venían publicando hasta nuestros días 
como dos obras separadas e independientes entre sí. Se trata de una 
tradición ininterrumpida, afianzada con numerosas ediciones, tanto es- 
pañolas como extranjeras. Y procede, sin duda alguna, de los manuscri- 
tos; casi todos ellos, incluídos los mejores, nos presentan ambas obras 
independientes entre sí. Fué el Padre Lucinio, en su segunda (no pri- 
mera) edición de las obras del Santo (9), el que rompió con esta tradi- 
ción, publicando tambas obras como una sola bajo el título complexivo 
de Noche Oscura de la Subida del Monte Carmelo. Tanta innovación es 
fruto de una mentalidad que ha ido madurándose estos últimos tiem- 
pos sobre la unidad temática de las dos obras. Naturalmente, se ha 
llegado a esta conclusión a base de criterios internos, es decir, exami- 
nando su contenido y sus mutuas interferencias. Los criterios externos 
(manuscritos, testimonios contemporáneos, ediciones) son más bien des- 
favorables a esta unificación, al menos al juzgarlos a primera vista. 

Sobre esta unidad temática de las dos obras no parece que haya 
últimamente discrepancia sustancial entre los autores. Los últimos edi- 
tores del Santo no sólo la admiten, sino que se detienen en probarla 
con argumentos, aunque, por no romper con la tradición, las hayan 
ido sacando materialmente separadas. Una serie de estudios más o me- 
nos científicos tienden a la misma conclusión (10). 

Entre estos estudios sobre la unidad temática de las dos obras, Su- 
bida y Noche, y en general sobre sus relaciones mutuas, merece par- 
ticular consideración el estudio del Padre Juan de Jesús María, no sólo 
porque las estudia con mayor detención que los demás, sino también 
porque se adhiere con mayor cuidado a las indicaciones positivas del 
mismo Autor, y, por consiguiente, corre menos peligro de prejuzgar 
o falsear el contenido doctrintal. Por lo que hace a nuestro caso, he aquí 
cómo resume el tema de los dos tratados, Subida y Noche, con sus mu- 
tuas relaciones: «Para llegar a la unión, el alma ha de realizar un doble 
programa, positivo y negativo: caminar en fe y en amor y purificarse 

“enteramente de todo lo contrario a esto. Todo este programa lo expone 
San Juan de la Cruz en la Subida. La realización activa de este progra- 
ma, esto es, lo que ha de hacer el alma de su parte para ejecutar dicho 
programa en cuanto le sea posible, viene expuesto también en la Su- 
bida. El necesario intervento de Dios, que hace que el alma llegue a 
realizar plenamente el doble programa expuesto en la Subida, consti- 
tuye el tema de la Noche. Esta es la íntima trabazón existente entre las 
dos partes del díptico Subida-Noche» (11). 

Según esta conclusión, no hemos de concebir la Noche como una 
obra que se explique por sí sola. Tiene sus raíces no en sí misma, sino 


(9) Vida y obras de San Juan de la Cruz, Madrid, 1950, ed. 2. 

(10) Citamos algunos de los más importantes: PascaL pu SS. SACRAMENT, Jean de 
la Croix (Saint), Dictionnaire de Théologie Catholique, t. 8, p. 767-787; M. MicmeEL La- 
BOURDETTE, La foi théologal et la conaissance mystique d'aprés S. Jean de la Croix, en 
«Revue Thomiste» (1936), 606-615; Jomn J. McMañon, The Divine Union in the Su- 
bida del Monte Carmelo and the Noche oscura of Saint John of the Croos, Washing- 
ton, 1941, p. 21-27; P. GABRIELE DI S. M. MADDALENA, San Giovanni de la Croce, Doctore 


dell'amore divino, 1943, 2 ed., p. 37-49; P. Juan DE Jesús María, El díptico Subida-No- 
che, en «Sanjuanística», 1943, p. 28-31. 


(11) P, Juan, El díptico..., p. 62-63. 
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en la Subida, sobre la cual se apoya como una rama en su tronco. Suele 
decirse que en la Noche se habla de las noches pasivas, y mejor la es- 
pecificaríamos diciendo que trata del aspecto pasivo de las noches. El 
concepto de noche se propone como en su propia sede en la Subida, 
mientras que el punto específico tratado en la Noche es que sea la noche 
pasiva, yla del sentido, ya del espíritu. 

La importancia de considerar la Noche no como una obra indepen- 
diente y completa en sí sola, sino ligada y subordinada estructuralmente 
a la Subida, es capital para su interpretación. Se trata de un complejo 
orgánico único: Subida y Noche son partes integrantes de un solo cuer- 
po, con la característica de que el nervio y el esqueleto están en la 
Subida. Por eso, la exégesis de la Noche hay que proyectarla a la luz 
del contenido de taquélla. 

La dificultad que podría provenir contra esta unidad e indisolubi- 
lidad vital de estos dos tratados de parte de los manuscritos, testimonios 
contemporáneos y ediciones (criterios externos todos ellos) se resuelve 
fácilmente por el hecho de que el Santo las escribió entre mil ocupa- 
ciones y con solo el intento de obviar a la necesidad de las almas, sin 
pretensiones de presentar una obra acabada y perfecta desde el punto 
de vista técnico, como lo demuestra el haber dejado, tanto la Subida 
como la Noche, inacabadas. Nos es fácil reconstruir el hecho: Comenzó 
a escribir la Noche antes de terminar la Subida a instancias de los im- 
pacientes religiosos carmelitas descalzos, a quienes oralmente ya había 
explicado su contenido. Añádase a esto la extraordinaria importancia 
intrínseca de la materia tratada en la Noche (cfr. N 1, 8, 2, y N 1, 13, 2), 
que, sin duda alguna, le interesaba más que lo que falta de la Subida. 


Los DOS LIBROS DE LA NOCHE. 


La Noche Oscura, la segunda parte de la Subida, no está dedicada 
exclusivamente a la noche pasiva del espíritu. Casi la mitad se consagra 
a la noche pasiva del sentido. La clasificación en los dos libros, ya lo 
dijimos, es obra de los editores; pero corresponde exactamente a las dos 
noches, respectivamente. Después de haber visto las relaciones entre 
la Subida y la Noche, ahora nos toca precisarlas entre los dos libros de 
esta última. 

Ante todo, podemos destacar un hecho muy significativo. La pri- 
mera estrofa del poema de la Noche Oscura sirve de base tanto a la 
noche del sentido como a la noche del espíritu en su máxima parte. Esto 
nos deja prever un real paralelismo y parentesco entre los dos libros y 
las dos noches correspondientes. Numerosas alusiones del libro primero 
a la noche pasiva del espíritu nos permitirán precisar el alcance de esta 
tafinidad. 

La noche pasiva del sentido se concibe como una dae para 
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la noche pasiva del espíritu. Sirve para unir y acomodar el sentido al 
espíritu para que juntos puedan padecer y ser purificados totalmente 
en la segunda noche (N 1,8,1;N1,13,1; N 2, 3, 2). Pero no es una 
mera preparación externa. 

La noche pasiva del sentido es ya un comienzo, un principio de la 
noche pasiva del espíritu. Hay una verdadera continuidad intrínseca y 
natural entre ellas, aunque no cronológica. Se pueden citar muchos 
textos en favor de esta afirmación tan interesante (N 1, 11, 4; N 1, 12, 6; 
NU2 201): 

Es fácil de adivinar la importancia de tener presente esta afinidad 
para poder utilizar el libro primero de la Noche en la interpretación 
del segundo. 

De este modo, tenemos libre acceso al libro primero de la Noche, no 
menos que a la Subida. Por medio de ésta, además de la noción de 
«noche», podemos aprecilar por contraposición su aspecto «pasivo». 
Por medio del libro primero de la Noche, podemos valorar el carácter 
«espiritual», también por oposición. 


III—EN EL PROCESO GENERAL DE LA VIDA ESPIRITUAL 


Hemos estudiado la noción nominal de la noche pasiva del espíritu 
y las fuentes textuales para su estudio. Ahora podemos proceder ulte- 
riormente. 

Acudiendo a la primera presentación global de esta noche, que el 
mismo San Juan de la Cruz nos hace cuando se pone a hablar de ella 
en el libro segundo de la Noche, vamos a procurar obtener su carácter 
peculiar y su lugar correspondiente dentro del proceso general de la 
vidla espiritual. 

No tratamos de imponer a nuestro Autor ningún esquema más o 
menos preconcebido y apriorístico. Solamente queremos recoger su pri- 


(11 bis) En los otros escritos de San Juan de la Cruz, fuera de la Subida-Noche, 
tenemos también algunos pocos pasajes referentes a la noche pasiva del espíritu. Son 
interesantes porque proyectan una luz nueva sobre ella desde varios puntos de vista. 
Nos vamos a fijar en tres de ellos. 

El primero se encuentra en el Cántico, y_comprende las estrofas 20-21 de la se- 
gunda redacción. A pesar de ser tan diversa la entonación lírica de este cántico de 
amor de lo que es característico de la «horrenda noche» (N 2, 1, 1) y ser tan grande 
la fuerza arrolladora de la pluma del Santo para hacer resaltar el aspecto que en el 
momento le interesa, precisamente por ello, la alusión es sumamente interesante. Se 
describe brevemente la última etapa purificadora del alma antes del matrimonio místico. 

El segundo pasaje referente a la noche pasiva del espíritu fuera de la Subida-Noche 
contiene un precioso resumen de la misma. Se encuentra en la primera estrofa de 
la Llama e 1, 18-26). No deja lugar a duda porque hace referencia explícita 
(ECU 2Z0): 

El tercer pasaje es la carta a doña Juana de Pedraza (carta 18). Como en esta carta 
encontramos las típicas expresiones de la noche pasiva del espíritu: «tinieblas y va- 
cíos de pobreza espiritual», «entendteres y apetitos y[...] potencias aniquiladas», etc., 
nos atrevemos a conjeturar que se trata de un caso prácteco de esta noche, aunque en 
miniatura. Tendríamos una preciosa dirección espiritual dada por el mismo Autor de 
la noche acerca de la conducta que se debe observar en ella. 
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mera presentación de esta noche con todo lo que implica según el texto 
y contexto próximo y remoto. 

Esta primera presentación, con ser la base inicial para la detallada 
exposición que viene después, tiene ella misma como fondo la doctrina 
de la Subida. Es precisamente proyectando esta primera presentación 
sobre el fondo doctrinal de la Subida que vamos a obtener la inserción 


de la noche pasiva del espíritu en el proceso general de la vida espi- 
ritual. 


1.—LA NOCHE PASIVA DEL ESPÍRITU TRANSICIÓN DEL ALMA. 


La exposición de la noche pasiva del espíritu en el libro segundo de 
la Noche comienza con una introducción, que abarca los tres primeros 
capítulos. Sirve para describir el estado de especial euforia espiritual, 
juntamente con las imperfecciones y peligros de los aprovechados antes 
de la dichtla noche. Al terminar esta introducción, se hace una doble 
presentación general de la misma. Y es esta doble presentación general 
la que nos interesa por el momento. 

He aquí el primer texto: 


«Por tanto, porque estos aprovechados todavía el trato y 
operaciones que tienen con Dios son muy bajas y muy natura- 
les, a causa de no tener purificado e ilustrado el oro del espíritu, 
por lo cual todavía entienden de Dios como pequeñuelos, y ha- 
llan de Dios como pequeñuelos y saben y sienten de Dios como 
pequeñuelos [...], queriendo Dios desnudarlos de hecho de este 
viejo hombre y vestirlos del nuevo, que, según Dios, es criado 
en la novedad del sentido [...], desnúdales las potencilas [...], 
privándola —al alma— del sentido y gusto [...] para que esta 
privación sea uno de los principios que se requieren en el espí- 
ritu para que se introduzca y una en él la forma espiritual 
del espíritu, que es la unión de amor.» (N 2, 3, 3.) 


Este texto tiene un valor excepcional para conocer la noche pasiva 
del espíritu. Es un resumen bastante detallado, donde podemos obtener 
una visión de conjunto, ¿Cómo tenemos que concebir la noche pasiva 
del espíritu? 

Se concibe fundamentalmente como un desnudarse o un privarse 
de una formia para revestirse o introducirse otra: esta noche «desnuda» 
el alma, la «priva» de su vieja forma, para «revestirla» nuevamente, 
para «introducir» una nueva forma en ella. La noche pasiva del espí- 
ritú es un cambio de transformación, un tránsito entre dos extremos. 

Los dos extremos de este tránsito o las dos formas de este cambio 
nos los señala el Santo con varios nombres: lo que el alma tiene antes 
de esta noche y de lo que se desprende por medio de ella es «el trato y 


2 
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operaciones con Dios todavía muy bajos y naturales», el no tener pu- 
rificado el oro del espíritu, el «gustlar y saber de Dios como peque- 
ñuelos», todo lo cual constituye «el hombre viejo». Lo que se introducirá 
en el alma, o la forma de la que el alma se revestirá por medio de esta 
noche es «el hombre nuevo», «la forma espiritual del espíritu», o, lo que 
es lo mismo, «la unión de amor», «las potencias más divinas que hu- 
manas». 

Dejando para más tarde lo que se refiere al modo de realizarse este 
tránsito o cambio de transformación, podemos quedarnos con la idea 
general de que esta noche se concibe fundamentalmente como un cambio 
o tránsito entre estos dos extremos o formas, que no dejan de expre- 
sarse con variedad de vocablos. 

Pero observémoslo bien: este cambio o paso entre los dos extremos 
venía realizándose ya antes de la noche pasiva del espíritu. Nos lo dice 
el Santo con la significativa y repetida expresión «todavía»: «Estos 
aprovechados todavía el trato y operaciones que tienen con Dios son 
muy bajos y muy naturales '[...], todavía entienden de Dios como «pe- 
queñuelos». Luego veremos cómo toda la vida espiritual se reduce a 
este cambio, precisamente, entre estos dos extremos aquí apuntados,. 
según la mente del Doctor Místico. 

Transcribimos en seguida el segundo texto: 


«Salí de mí misma —habla el alma—, esto es, de mi bajo 
modo de entender, y de mi flaca suerte de amar, y de mi po- 
bre y escasa manera de gustar de Dios '[...]. Salí del trato y 
operación humana mía a operación y trato de Dios. Es a saber, 
mi entendimiento salió de sí, haciéndose divina [...], y, ni más 
ni menos, la memoria se ha trocado en aprensiones eternas de 
gloria. Y, finalmente, todas las fuerzas y afectos del alma, por 
medio de esta noche y purgación del viejo hombre, todas se 
renuevan en temples y deleites divinos.» (N 2, 4, 1-2.) 


Es la declaración sumaria de la primera estrofa de la poesía, apli- 
cada a la noche pasiva del espíritu. Su valor sintético es evidente. 

De nuevo tenemos la misma idea básica de cambio o tránsito entre 
dos extremos, esta vez bajo la figura literaria de una salida. En esta 
noche, el alma «sale» de un extremo ta otro, o también se «trueca», se 
«renueva» O «cambia» de una cosa en otra. 


Los dos extremos o puntos entre los que se realiza este cambio re- 
ciben variedad de expresiones. El alma sale «de sí misma», es decir, 
«de su bajo modo de entender y de su baja mianera de amar y de su 
escasa manera de gustar de Dios», de su propia «operación humana», 
de sus «potencias humanas y naturales», «del hombre viejo». Y sale 
a «operación y trato de Dios»; el entendimiento y la voluntad se hacen 
«divinas»; la memoria viene a tener «aprensiones eternas de gloria»; 
todas las fuerzas y afectos del alma se renuevan en «temples y deleites. 
divinos». 
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Aquí en este pasaje no aparece la palabra «todavía», con la cual se 
indicaba en el anterior que estaba ya incoado el paso de cambio de un 
extremo al otro al entrar en acción la noche pasiva del espíritu. Pero 
por el paralelismo real existente entre ambos lugares, hay que sobre- 
entenderla, sin duda alguna, también en éste. Cuánto más que uno de 
los nombres para indicar el primer extremo de este cambio es aquí «el 
hombre viejo», lo mismo que lo era en el anterior, y el Santo nos da a 
entender claramente repetidas veces en el contexto inmediatamente lan- 
terior (N 2, 2, 1; N 2, 3, 1; N 2, 3, 3) que este hombre viejo está ya en 
fase eliminatoria al entrar en acción la noche. 

Estos dos textos que hemos transcrito, con ser la primera presen- 
tación de la noche pasiva del espíritu, son también los que sintetizan 
sus líneas esenciales, particularmente por lo que se refiere a la idea 
fundamental de cambio o tránsito a realizarse entre dos extremos. Bien 
podemos decir que en la exposición detallada que sigue a continuación 
no se hace otra cosa que especificarlo y enuclearlo en detalle, diciéndo- 
nos qué sea y cómo se realice este cambio o tránsito entre los dos ex- 
tremos. Cuando, por ejemplo, resume toda la explicación central de esta 
noche, al declarar la primera estrofa, en el capítulo 13, recurre a la 
misma concepción de cambio o tránsito: el alma en esta noche «se des- 
nuda» y «se desolla» de su antiguo pellejo, «se renueva», «vistiéndose» 
del hombre nuevo (N 2, 13, 11). Lo mismo sucede cuando, al final de 
la exposición, nos describe sus frutos en el alma: «Salió de lo bajo a 
lo talto, de terreno se hizo celestial, y de humana, divina». (N 2, 22, 1.) 
Se trata, sin duda, de la concepción nuclear en cuya esfera gira toda 
la noche pasiva del espíritu de San Juan de la Cruz. 

Esta presentación de la noche pasiva del espíritu en esta forma tiene 
un sentido y un significado muy real y concreto. No hay en estos pa- 
sajes de la Noche una sola expresión que no sea eco fiel y bien defi- 
nido de la doctrina general de la Subida. La misma concepción central, 
a base de las figuras literarias de «desnudarse» y «vestirse», de «salir» 
de una parte a otra, etcétera, no es extraña ni peregrina a uno que 
haya leído la Subida. Y es aquí, en la Subida, donde se explican con 
toda amplitud y detalle, al proponer el proceso general de la vida es- 
piritual. 


2.—LA VIDA ESPIRITUAL, TRANSICIÓN DEL ALMA. 


Creemos poder afirmar, sin arriesgarnos demasiado, que la forma 
más constante y característica en la que nos presenta el Santo el pro- 
ceso general de la vida espiritual o el desarrollo de la vida sobrena- 
tural en general es la de un cambio, tránsito o paso entre dos extremos 
contrarios. Es también, como hemos visto, la concepción donde nos en- 
cuadra la noche pasiva del espíritu. Por fuerza del método, nos vamos 
a referir particularmente a la Subida. 
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En la obra Subida-Noche, el camino espiritual se figura constante- 
mente como una noche (cfr, S prol. 1; y passim). Ahora bien: esta 
noche espiritual es precisamente un «tránsito» que el alma hace entre 
dos puntos o extremos. Nos lo dice con toda claridad al explicar por qué 
.se puede llamtar noche el camino espiritual: 


«Por tres causas podemos decir que se llama noche este 
tránsito que hace el alma a la unión de Dios. La primera por 
parte del término donde el alma sale, porque ha de ir care- 
ciendo el apetito de todas las cosas del mundo [...]. La se- 
gunda, por parte del medio o camino por donde ha de ir el 
alma a esta unión [...]. La tercera, por parte del término adonde 
va, que es Dios.» (S 1, 2, 1.) 


Es claro que aquí se propone toda la vida espiritulal como un «trán- 
sito» del «apetito de todas las cosas del mundo» a la «unión de Dios». 
Las tres razones o motivos por los cuales se figura la vida espiritual 
-como una noche están tomadas precisamente de los dos extremos y del 
paso o tránsito entre ellos, respectivamente. 

Esta idea tiene hondas raíces en toda la Subida, la impregna toda 
entera y se extiende hasta a los últimos detalles y mínimas consecuen- 
clas. He aquí cómo razona la necesidad de mortificar todo afecto de 
criatura, fundándose en este mismo punto de vista: 


«Por el mismo caso que el alma se aficiona a una cosa que 
cae debajo de nombre de criatura, cuanto aquel apetito tiene 
de más entidad en el alma, tiene ella de menos capacidad para 
Dios; por cuanto no pueden caber dos contrarios, según dicen 
los filósofos, en un sujeto, y también dijimos en el cuarto ca- 
pítulo; y afición de Dios y afición de criatura son contrarios, y 
así no caben en una voluntad afición de criatura y lafición de 
Dios. Porque, ¿qué tiene que ver criatura con Criador?, ¿sen- 
sual con espiritual?, ¿visible con invisible?, ¿temporal con eter- 
no?, ¿manjar celestial, puro espiritual, con el manjar del sen- 
tido puro sensual?, ¿desnudez de Cristo con asimiento en al- 
guna cosa? 

Por tanto, así como en la generación natural no se puede in- 
troducir una forma sin que primero se expela del sujeto la 
forma contraria que precede, la cual estando es impedimento 
de la obrta por la contrariedad que tienen las dos entre sí, así en 
tanto que el alma se sujeta al espíritu sensual, no puede entrar 
en ella el espíritu puro espiritual.» (S 1, 6, 1-2.) 

(Cfr. tambiénts ooo o do loo OS) 


El pensamiento dominante en todos estos textos es único: el alma 
tiene que expeler o dejar su «forma» vieja para apropiarse unla nueva, 
tiene que cambiar sus «vestiduras» de viejas en nuevas, tiene que des- 
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nudarse de lo que es «disímil» a Dios para recibir la «semejanza de Dios». 
La forma y las vestiduras viejas, o lo que es disímil a Dios, es el primer 
extremo, del cual tiene que alejarse el alma; la forma nueva o las 
vestiduras nuevas o la semejanza de Dios es el segundo extremo, al 
cual tiene que acercarse el almia; el paso o tránsito del primero al se- 
gundo es el programa espiritual íntegro en toda su amplitud y anchura. 
Llama la atención la rica abundancia de expresiones antitétidas para 
indicar los dos extremos opuestos, y ellas nos recuerdan las mismas que 
registramos en los dos textos fundamentales, donde se nos hacía la pre- 
sentación general de la noche que vamos estudiando. 


Dejando los pasajes perfectamente paralelos y aun casi iguales « 
los trascritos, vamos a fijarnos cómo nos propone los frutos o los pro- 
vechos de la práctica de la vida cristiana. Resaltla de nuevo la misma 
concepción básica. Copiamos un solo texto por todos: 


«El segundo provecho espiritual que saca en no se querer 
gozar acerca de lo sensible es excelente, conviene a saber: que 
podemos decir con verdad que de sensual se hace espiritual y 
de lanimal se hace racional; y aún que de hombre camina a 
porción angelical, y que de temporal y humano se hace divino 
y celestial.» (S 3, 26, 3.) 


Estos textos, entresacados entre mil, nos dan una tenue idea de la 
grandiosa y simplicísima concepción sanjuanista de la vida espiritual a 
base de la idea del cambio, paso o tránsito entre dos extremos contrarios 
dominante desde la primera página de la Subida Hasta la última. 

Recojamos las expresiones antitéticas: criatura - Criador, sensual - 
espiritual, visible - invisible, temporal - eterno, manjar celestial puro 
espiritual - manjar del sentido puro carnal, desnudez de Cristo - asi- 
miento en alguna cosa, espíritu sensual - espíritu puro espiritual 
(cfr. S 1, 6, 1, 2); disímil y disconforme a Dios - semejanza de Dios 
(cfr. S 2, 5, 4); habilidad natural - habilidad sobrenatural, hombre vie- 
jo - hombre nuevo (cfr. S 1, 5, 7); hombre animal - hombre racional, 
temporal y humano - celestial y divino (cfr. S 3, 26, 3). 

Confrontando ahora las expresiones de los dos extremos que nos 
han salido en estos textos de la Subida, donde se proponía el proceso 
de la vida espiritual en general, con las que antes encontramos en los 
textos de la Noche para la noche pasiva del espíritu, notamos la si- 
guiente coincidencia o paridad. Tanto el proceso general de la vida es- 
piritual como la noche pasiva del espíritu consisten en el paso o tránsito 
CUtre: 


Hombre viejo - hombre nuevo. 
Operaciones humanas - operaciones divinas. 
Potencias humanas - potencias divinas. 
Habilidad natural - habilidad sobrenatural. 
Sentido o sensual - espíritu o espiritual. 
Terrestre - celestial. 

Unión o perfección. 
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En la Subida, estas expresiones tienen un contenido muy amplio: 
se extiende su trayectoria a todo lo largo de la vida sobrenatural hasta 
la meta suprema, como se desprende del hecho de que con ellas se pro- 
ponga todo el programa de la vida espiritual sin restricción alguna. En 
la Noche se nota expresamente que la noche pasiva del espíritu entra 
en acción cuando ya está mediado el proceso de cambio o tránsito entre 
un extremo y otro. Pero en ambos casos, de la Subida y de la Noche, se 
trata, sin duda, del mismo cambio y de los mismos extremos contrarios. 
Esto quiere decir que la noche pasiva del espíritu entra intrínseca y 
orgánicamente dentro del proceso general de la vida espiritual como 
parte integrante del mismo. 

A continuación, vamos la ver el contenido de los dos extremos con- 
trarios. 


A) LL PRIMER EXTREMO. 


Recordemos sus nombres: hombre animal, sensual, temporal y hu- 
mano (S 3, 26, 3); hombre viejo, potencias viejas, potencias y opera- 
ciones naturales, habilidad natural (S 1, 5, 7); vida del sentido, vida 
carnial, afición de criaturas, espíritu sensual (S 1, 6, 1-2); trato y ope- 
ración humana del alma (N 2, 4, 2); entender, hablar, saber y sentir 
de pequeñuelos (N 2, 3, 3,), etcétera. 

Gracias a la profunda intuición sintética con que nos propone nuestro 
Autor el amplísimo contenido de estas expresiones, nos es fácil descu- 
brir una cierta unidad radical, que parece presidir toda su concepción 
de este primer extremo, «a quo», de la vida espiritual. Cuando nos define 
el Santo el hombre viejo, el hombre animal, sensual, vida del sentido, 
etcétera, siempre nos lleva a un único núcleo central. Para compren- 
derlo, vamos a estudilar este primer extremo a través de sus expresiones 
más favoritas. : 

«Operaciones naturales o humanas.» Tener operaciones naturales o 
humanas, conducirse por la actividad o habilidad natural o humina es 
una de las expresiones más frecuentes y características de la pluma del 
Doctor Místico para designar el primer extremo de la vida espiritual, 
que el alma tiene que abandonar. Como la terminología ofrece cierta 
novedad y nos ha de servir de base para proceder ulteriormente, vamos 
a estudiarla con alguna detención. 

Ya nos ha salido al paso varias veces. En el primer texto de la 
Noche se nos decía de los aprovechados que antes de la noche pasiva del 
espíritu «todavía el trato y operaciones que tienen con Dios son muy 
bajas y muy naturales» (N 2, 3, 3), dando a entender en el contexto 
inmediato que tienen que entrar precisamente en esta noche para que 
estas operaciones naturales se sobrenaturalicen. En el segundo texto, 
se nos afirmaba de nuevo que el entendimiento y la voluntad antes de 


19 LA NOCHE PASIVA DEL ESPÍRITU DE S. JUAN DE LA CRUZ 29 


¡qp$E-_ A _ A A ---«— e A a iia 


la dicha noche obran humana y naturalmente, y que este obrar humaizo 
y natural cesa por medio de ella. En la Subida, todo el programa de la 
vida espiritual consistía en «hacer cesar la habilidad del ser natural» 
y «revestirse de unta habilidad sobrenatural según todas las potencias» 
(S 1, 5, 7). Y así en todas las páginas de la Subida-Noche, donde conti- 
nuamente se hace referencia al obrar natural o humano que el alma tiene 
que negar o abandonar para progresar en la vida espiritual. 

¿Qué entiende San Juan de la Cruz por estas operaciones naturales 
o humanas, actividad o habilidad natural del alma? ¿Qué operaciones 
naturales o humanas del alma cesan por medio de la noche pasiva del 
espíritu? 

Para determiniar lo que San Juan de la Cruz entiende por opera- 
ciones naturales o humanas, vamos a hacer el estudio textual de dos 
pasajes fundamentales de la Subida: los capítulos segundo y tercero 
del libro segundo. Ambos ocupan un lugar básico y crucial. Son la 
proposición del temía de todo el libro segundo, y aun el tercero, de la 
Subida: fe - noche del espíritu. Para ver su mutua correspondencia y 
unidad, basta confrontar los títulos; y para apreciar que constituyen 
la presentación general del tema, que luego se desarrolla con amplitud, 
tenemos la expresa indicación del Autor. (S 2, 4, 1.) 

De esta posición estratégica se sigue en buen método la importancia 
de su contenido. La respuesta que se da aquí a la cuestión de la oscu- 
ridad de la fe, en forma global y comprimida, ejercerá su influjo en toda 
la detallada exposición que sigue a continuación. Ahora bien: esta res- 
puesta sintética se basa precisamente en la distinción y contraposición 
mutua de operaciones naturales y sobrenaturales: el alma debe oscu- 
recerse a sus operaciones naturales que se oponen a la fe sobrenatural. 


He aquí el primer pasaje: 


«La fe dicen los teólogos que es un hábito del alma cierto 
y oscuro. Y la razón de ser hábito oscuro es porque hace creer 
verdades reveladas por el mismo Dios, las cuales son sobre toda 
luz natural [...]. La luz de la fe, por su grande exceso, oprime 
y vence la del entendimiento, la cual sólo se extiende de suyo 
a la ciencia natural, aunque tiene potencia para lo sobrena- 
tural, para cuando Nuestro Señor la quisiere poner en acto so- 
brenatural. De donde ninguna cosa de suyo puede saber sino 
por vía natural, lo cual es sólo lo que alcanza por los sentidos. 
Para lo cual ha de tener los fantasmas y las figuras de los 
objetos presentes en sí o en sus semejantes, y de otra manera, 
NOMS. 2.0 dos) 


En este pasaje tan importante e interesante, que marca la posición 
inicial y fundamental en todo el libro segundo de la Subida, se parte de 
una neta y precisa distinción y contraposición de la fe y de la luz na- 
tural o conocimiento natural propio del alma. Por una parte, se pone 
el conocimiento sobrenatural de la fe: excede toda capacidad natural 
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del entendimiento, y el alma sólo puede tenerlo movida especialmente 
por Dios, no «de suyo». Por otra parte, está el conocimiento natural 
del alma: el entendimiento puede tenerlo «de suyo», no excede su 
propia capacidad natural, «lo cual es sólo lo que alcanza por los sen- 
tidos, para lo cual ha de tener los fantasmas y las figuras de los objetos 
presentes, y de otra manera no». (S 2, 3, 1-2.) 

Dejando para más tarde la cuestión de la intervención del sentido 
en este conocimiento natural del alma, fijémonos ahora en su contra- 
posición al conocimiento sobrenatural de la fe. Esta contraposición es 
un punto decisivo para precisar lo que San Juan de la Cruz entiende 
por «operaciones naturales». 

«La luz de la fe, se nos dice en el texto copiado, por su grande exceso 
oprime y vence la del entendimiento.» (S 2, 3, 1.) Y en el contexto in- 
mediatamente posterior se tacentúa y agrava esta oposición: la fe «no 
solamente no hace noticia y ciencia, pero como habemos dicho, priva y 
ciega de otras cualesquier noticias y ciencia [...]. Otras ciencias con la 
luz del entendimiento se alcanzan; mas ésta de la fe, sin la luz del 
entendimiento se alcanza, negándola por la fe, y con la luz propia se 
pierde, si no se oscurece». (S 2, 3, 4.) 


La oposición entre la fe y la ciencia natural, entre el ejercicio de la 
fe sobrenatural y la actividad natural del entendimiento, es un hecho 
indiscutible en todo este capítulo tercero del libro segundo de la Su- 
bida. 

¿Cómo reconciliar esta oposición tan manifiesta entre la fe y el 
conocimiento natural con el conocido principio teológico, según el cual, 
la fe no sólo no se opone, sino que completa y perfecciona la luz del 
entendimiento y las verdades de la ciencia natural? La luz o el cono- 
cimiento natural de que se habla en todo este capítulo, lejos de perfec- 
cionarse con la fe, se opone a ella, y hay que negarla en su obsequio. 

No pensamos que se pueda encontrar una solución satisfactoria a 
esta dificultad sin abandonar el ambiente de conceptos puros y forma- 
les donde se ventila la cuestión de la no contrariedad de la fe y de la 
razón natural en la Teología Escolástica. Aun supuesto que aquí no se 
tratara de la fe entendida en toda su extensión y universalidad, sino 
de una fe especial que sólo tuviera lugar en algunos momentos excep- 
cionales de la vida sobrenatural, o de algunos de sus misterios singu- 
larmente oscuros, siempre resultlaría difícil de admitir su oposición a la 
luz de la razón en lenguaje escolástico. Además de que tal limitación 
en este pasaje no sólo resulta arbitraria, sino opuesta a la expresa in- 
tención del Autor, que nos habla de «la fe según dicen los teólogos» 
(S 2, 3, 1) sin restricción alguna. Estla solución no pasa de ser un in- 
tento poco convincente para librarse de una dificultad. 

Más bien creemos que hay que cambiar de perspectiva y resignarse 
a buscar el posible punto de vista del propio San Juan de la Cruz. «La 
ciencia natural», «toda la luz natural», todo lo que puede conocer «de 
suyo» el entendimiento se opone a la fe de que nos habla la Teología en 
todo este capítulo. Y es claro que no podemos interpretar ninguno de los 
dos extremos de la oposición de tal modo que ya no se pueda afirmar 
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su antinomia. Si en acepción escolástica resulta inadmisible esta con- 
trariedad, quiere decir que nuestro Autor no se encierra en el forma- 
lismo de la Summa Theologica. 

Este cambio de perspectiva se impone por el mero hecho de tener 
que liberar a nuestro Santo de un burdo contrasentido teológico. Pero, 
además, ¿quién nos garantiza cualquier sentido que queramos dar a 
esta «luz natural» contrapuesta a la fe? Sólo y exclusivamente el pro- 
pio contexto de sus obras, y no una idea preconcebida, por familiar que 
nos sea. 

Vamos a recurrir la este contexto para ir precisando y completando 
el genuino significado del obrar natural del alma en terminología de San 
Juan de la Cruz, que aquí en este capítulo tercero ha comenzado a es- 
bozarse con referencia especial al entendimiento. Mientras tanto, po- 
demos retener como uña indicación inicial: la actividad o la capacidad 
natural del entendimiento se extiende a lo que de suyo puede conocer, 
y entendida según la terminología del Santo, se contrapone el conoci- 
miento sobrenatural de la fe que el alma sólo puede tener movida espe- 
cialmente por Dios. 


Copiamos el segundo de los pasajes escogidos: 


«Digo, pues, que el alma, para haberse de guiar bien por 
la fe ta este estado [...] de transformación sobrenatural, claro 
está que ha de oscurecerse y transformarse a todo lo que con- 
tiene su natural, que es sensitivo y racional. Porque sobrenatu- 
ral eso quiere decir: que sube sobre el natural; luego el natural 
abajo queda. Porque como quiera esta transformiación y unión 
es cosa que no puede caer en el sentido y habilidad humana, 
ha de vaciarse de todo lo que puede caer en ella perfecta- 
mente, ahora sea de 'arriba, ahora de abajo, según el efecto, 
digo, y voluntad [...] de todo se ha de vaciar como sea cosa 
que puede caer en su capacidad [...], arrimándose a la fe os- 
cura, tomándola por guía y luz, y no arrimándose a cosa de 
las que entiende, gusta y siente e imagina. Porque [...] la fe es 
sobre todo aquel entender y gustar y sentir e imaginar. Y si 
en esto no se ciega, quedándose a oscuras totalmente, no viene 
a lo que es más, que es lo que enseña la fe». (S 2, 4, 2.) 


Estamos en el mismo contexto del pasaje precedente, ya que los dos 
capítulos, tercero y cuarto, están íntimamente enlazados, según dijimos. 
Además de la coincidencia de los dos capítulos en el título, el Santo 
nos advierte expresamente al principio del cuarto que sigue tratando 
de la misma oscuridad de la fe del anterior. Y la explicación por la 
oposición del obrar natural y sobrenatural es también la misma en am- 
bos capítulos, sin duda alguna. Pero los dos extremos de la oposición, el 
obrar natural y sobrenatural, en este segundo caso se clarifican y se 
completan, adquieren su contorno ya bastante definido y se manifiestan 
en su propia perspectiva característica. En consecuencia, la aparente 
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desarmonía doctrinal de allí, aquí se disipa, apareciendo una contra- 
posición profunda y transparente entre operaciones naturales y acti- 
vidad de la fe. De aquí la gran importancia de este capítulo, aun para 
interpretar el precedente. 

En primer lugar, aquí se ensanchan los anios del campo de las 
operaciones del alma. Mientras allí se nos hablaba de la luz natural del 
alma o de lo que el entendimiento puede obrar «de suyo», aquí es todo 
el hombre, todo el obrar natural del alma lo que se considera: «todo 
lo que contiene su natural, que es sensitivo y racional», o lo que puede 
caer en su capacidad. Y más en concreto, actividad natural del alma 
viene a ser todo lo que «entiende, gusta y siente e imagina», «todo en- 
tender y gustar y sentir e imaginar». 

En segundo lugar, aquí resulta con toda evidencia una característica 
peculiar, una notla determinante de la concepción sanjuanística de ope- 
raciones naturales, y que, en definitiva, justificará su oposición a la fe. 
Todo lo que cae en la capacidad propia del alma, todo lo que el hombre 
puede obrar de suyo constituye actividad natural y se contrapone a la 
fe, aquí lo mismo que en el capítulo precedente. Pero esta actividad 
natural no se considera en su pura desnudez conceptual, sino como 
punto de apoyo afectivo, como un objetivo al que «se arrima» el alma, 
del que «se llen'a» la voluntad. Se trata de que el alma ocupe su «afecto 
y voluntad» en esta actividad, de que «se guíe» o «se conduzca» bajo la 
órbita de este obrar natural por lo que es en sí misma. 

Prestemos atención sobre todo a este segundo punto. El mismo mu- 
tuo contraste y el mutuo excluirse del obrar natural y de la fe del pasaje 
anterior perdura en éste, extendiéndose y universalizándose a toda la 
actividad humana. Pero los dos extremos de la oposición, lo natural y la 
fe, presentan una tonalidad particular que los especifica y define, y 
justifica su mutua oposición. El obrar natural y la fe sobrentatural son 
propuestos como dos metas o dos objetivos, de los cuales «se conduce» o 
«se guía» el alma en sus operaciones: son, como si dijéramos, dos idea- 
les de vida opuestos en los cuales puede inspirarse uno. 

Por una parte, está la fe, que conduce a la unión o transformación 
sobrenatural con Dios. El alma debe «guiarse» por la fe, debe tomar la 
fe «por guía y luz» de su vida, debe obrar «arrimándose» sólo a la fe 
oscura. Y siendo esta fe, con la unión ta la cual conduce, cosa sobrena- 
tural, superior a todo lo que el alma naturalmente puede alcanzar, «cla- 
ro está que ha de oscurecerse y trasponerse a todo lo que contiene su 
natural '[...] perfectamente y voluntariamente, tahora sea de arriba, 
ahora de abajo, según el afecto, digo, y voluntad, en cuanto es de su 
parte». El guiarse o conducirse por la fe, el arrimarse a la fe, es una 
fórmula clara y expresiva, y a nuestro modo de ver, nos pone en inme- 
diato contacto con la genuina concepción sanjuanista de la vida sobre- 
natural bajo la sombra de la fe. 

Por otra parte, está lo natural. Se tratlará de que el alma «se guíe» 
o se «conduzca» por su propia capacidad y habilidad sin recibir inspi- 
ración del ideal trascendente de la fe, de que el alma obre «arrimán- 
dose» a cosa de las que entiende, gusta y siente e imagina», que no «se 
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trasponga y oscurezca a todo lo que tiene su natural [...] según el afecto 
y voluntad». Lo natural es, sin duda, lo que el alma puede hacer de 
suyo; pero el alma no puede poner su afecto y voluntad sino en lo que 
alcanza con su propia capacidad y habilidad. Esto equivale a estancar 
las aspiraciones y tendencias conductoras de la propia actividad dentro 
de lo natural sin abrirse a la esfera sobrenatural de la fe. 

El que «lo natural», opuesto la la fe, no haya que tomarse puramente 
en su entidad estática, sino en toda su riqueza dinámico-afectiva, en 
cuanto constituye la meta polarizante y suprema del alma, tiene mucho 
relieve en todo este capítulo cuarto del libro segundo de la Subida, sien- 
do el texto copiado solamente su afirmación central. «Y así, escribe en 
el número siguiente, el alma si estriba en algún saber suyo, o gustar o 
sentir de Dios, como quiera que ello, aunque más sea, sea muy poco y 
disímil de lo que es Dios, para ir por este camino fácilmente hierra o 
se detiene por no querer quedarse bien ciega en fe, que es su verdadera 
guía.» (S 2, 4, 3.) «Y así grandemente se estorba un alma para venir a 
este alto estado de unión con Dios, cuando se ase a algún entender, o 
sentir, o imaginar, o parecer, o voluntad, o modo suyo, o cualquiera 
otra obra o cosa propia no sabiéndose desasir y desnudar de todo ello.» 
(S 2, 4, 4.) El énfasis se pone en «asirse», «estribarse», a lo que se 
alcanza con la propia operación natural, sin llegar hasta la oscura rea- 
lidad sobrenatural y trascendente de la fe. 

Resumiendo, podemos decir que el alma obrta naturalmente, huma- 
namente, o de suyo, cuando se conduce o se guía por lo que cae en su 
propia capacidad o habilidad en cuanto tal, sea sensitiva, sea racional, 
cuando se estriba o se larrima a su propio entender, amar y sentir. Por 
el contrario, obra sobrenaturalmente cuando se guía o se conduce por la 
fe, trasponiéndose o trascendiendo a todo lo que alcanza la propia ca- 
pacidad con el afecto y lla voluntad. 

Esta noción de operaciones naturales o humanas tiene aplicación 
constante en los escritos de San Juan de la Cruz, sobre todo en la Subida- 
Noche. No en vano se encuentra al centro mismo de los capítulos se- 
gundo y tercero del libro segundo de la Subida, que, a su vez, marcan 
el punto de partida y la posición fundamental de los dos libros segundo 
y tercero. 

Su aplicación a las comunicaciones o gracias «sobrenaturales» que 
el alma recibe de Dios es sumamente interesante. A través de una pri- 
mera tapariencia algún tanto desconcertante, se descubre con precisión 
la misma noción fundamental. «Si en estas cosas, que sobrenatural- 
mente y pasivamente se comunican, se pone activamente la habilidad del 
natural entendimiento o de otras potencias [...], no será aquello sobre- 
natural, ni su figura, sino muy natural.» (S 2, 29, 7.) Y es que quienes 
«están aficionados a aquella manera de trato con Dios, asiéntaseles 
mucho y allánaseles la voluntad. Naturalmente gustan y naturalmente 
se allantian a su modo de entender». (S 2, 18, 7-8.) «Si el alma entonces 
quiere obrar, por fuerza no ha de ser su obrar más que natural, porque 
de suyo no puede mas; porque a lo sobrenatural no se mueve ella ni 
se puede mover, sino muévela Dios y pónela en ella.» (83, 13, 3.) 
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No es menos interesante su aplicación a los ejercicios y esfuerzos 
que el alma realiza para acercarse a Dios. «Aunque más se ejercite el 
gusto y potencias del hombre con Dios y por mucho que les parezcan 
los gustan, no los gustarán divina y espiritualmente, sino humana y na- 
turalmente, como gustan las demás cosas, porque los bienes no van del 
hombre a Dios, sino vienen de Dios al hombre. Acerca de lo cual [...] 
pudiéramos aquí declarar cómo hay muchas personas que tienen muchos 
gustos y aficiones y operaciones de sus potencias acerca de Dios y de 
cosas espirituales, y por ventura pensarán ellos que aquello es sobre- 
natural y espiritual, y por ventura no son más que actos y apetitos 
más naturales y humanos, que, como los tienen de las demás cosas, los 
tienen con el mismo temple de aquellas cosas buenas por cierta faci- 
lidad natural que tienen en mover el apetito y potencias a cualquier 
cosa.» (N 2, 16, 5.) Este darse a los ejercicios de piedad con el mismo 
temple con que se dla uno a otras cosas, «por cierta facilidad natural», 
comporta, sin duda, el buscar la propia satisfacción, el poner el afecto 
y la voluntad en el propio yo, a expensas de la mirada pura y sencilla 
al Dios trascendente de la oscura fe; comporta el arrimarse al propio 
entender, saber o gustar sin dirigirse hasta la realidad sobrenatural de 
la fe, movido por Dios. 

«Operaciones del sentido.» Es otra de las expresiones para designar 
el primer extremo que vamos estudiando. 

San Juan de la Cruz se expresa de un modo muy típico cuando afir- 
ma que los aprovechados antes de la noche pasiva del espíritu no tienen 
todavía «purificado e ilustrado el oro del espíritu», que todavía obran 
como «pequeñuelos», según la frase paulina en 1 Cor 13, 11; mientras 
que cuando llegan a la perfección pasando por la dicha noche, «obran 
grandezas en su espíritu». (N 2, 3, 3.) Esta idea, con aplicación par- 
ticular a la noche pasiva del espíritu, es, sin duda, un eco del capí- 
tulo 17 del libro segundo de la Subida, donde encontramos la misma 
idea expresada en forma general, con la misma citación paulina a su 
centro: «El espíritu ya perfecto no hace caso del sentido [...] como 
hacía antes cuando no había crecido en espíritu [...]. Ya habemos dado 
a entender cómo las cosas del sentido y el conocimiento que el espíritu 
puede sacar por ellas son ejercicio de pequeñuelo.» (S 2, 17, 6.) Como 
se ve, el obrar del sentido, o de pequeñuelo, se va sumergiendo con el 
ejercicio de la vida espiritual mientras surge a la superficie el obrar 
del espíritu puro o perfecto; y el espíritu llega a librarse del sentido 
por la noche pasiva del espíritu. ¿Qué significa este obrar del sentido? 

Ya hablamos, al principio de nuestro trabajo, del «sentido» y «espi- 
ritu» en la terminología de San Juan de la Cruz. Establecíamos que hay 
que entenderlos en su significado dinámico de operaciones. Sentido 
corresponde a lo más externo, material y superficial en el campo de las 
operaciones humanas. Espíritu a lo más interior, íntimo y profundo. 
Pero el campo del sentido y espíritu no se dividen con precisión mate- 
mática, sino que se entrelazan en proporción inversa en toda acción hu- 
mana, pudiendo ser ésta más o menos sensible y más o menos espiritual. 
Ahora queremos indagar lo que significan operaciones del sentido, por 
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cuanto se oponen a las del «espíritu perfecto» (S 2, 17, 6) o al «oro del 
espíritu» (N 2, 3, 3). Es una continuación y una aplicación de lo dicho 
anteriormente. 

Como ya hemos dado el paso decisivo para definir este primer ex- 
tremo al estudiar las operaciones naturales, ahora vamos ta proceder de 
un modo más sintético y rápido, ateniéndonos sobre todo al citado ca- 
pítulo 17 del libro segundo de la Subida, que viene a ser una pequeña 
síntesis de la vida espiritual desde el punto de vista de sentido y es- 
píritu, como nos advierte al principio del capítulo (S 2, 17, 1). 

En este capítulo, todo el conjunto de la vida espiritual, centrada en 
su nervio esencial de las relaciones entre el alma y Dios, se presenta 
como un tránsito del obrar del sentido al obrar del espíritu. Entre- 
sacamos la afirmación principal: «Para levantar Dios el alma al sumo 
conocimiento [...], ha de comenzar a tocar desde el bajo y fin extremo 
de los sentidos del alma, para así irla llevando [...] hasta el otro fin 
de su sabiduría espiritual, que no cae en sentido». (S 2, 17, 3). «Y así, con- 
tinúa después, a la medida que va llegando más al espíritu acerca del 
trato con Dios, se va más desnudando y vaciando de las vías del senti- 
do [...]. Y cuando llegare perfectamente al trato con Dios de espíritu, 
necesariamente ha de haber evacuado todo lo que acerca de Dios podía 
caer en sentido.» (S 2, 17, 5.) 

Todo este capítulo dice relación especial al campo cognoscitivo, 
debido, sin duda, al grande contexto de todo el libro segundo de la 
Subida, que trata del entendimiento. El paso del sentido 'al espíritu se 
considera particularmente en la línea del conocimiento. Pero no de- 
bemos olvidar que la memoria y voluntad dependen del entendimiento 
en sus operaciones (cfr. S 1, 8, 2) y que la visión del Santo en este 
libro segundo, si bien mira directamente sólo al conocimiento, no deja 
de abarcar por medio de éste toda la actividad del alma, como resulta 
claro de lo que dice al principio del libro tercero (cfr. S 3, 1, 1) y de la 
contextura general. Además, en el mismo capítulo que estamos exami- 
nando tenemos suficientes elementos que nos precisan el significado 
integral de este obrar del sentido y espíritu. 

«Ya habemos dado a entender cómo las cosas del sentido y el cono- 
cimiento que el espíritu puede sacar por ellas son ejercicio de peque- 
ñuelos. Y así, si el alma se quisiere siempre asir a ellas y no desarrimarse 
de ellas, nunca dejaría de ser pequeñuelo niño, y siempre hablaría de 
Dios como pequeñuelo, y sabría de Dios como pequeñuelo, y pensaría 
de Dios como pequeñuelo, porque asiéndose la la corteza del sentido 
que es el pequeñuelo, nunca vendría a la sustancia del espíritu, que es 
el varón perfecto.» (S 2, 17, 6.) 

No se trata de un puro usar o no usar del sentido. Se trata de «asir- 
se» o de «arrimarse» al sentido, o de desasirse o desarrimarse. El talma, 
naturalmente, «siempre ha estado asida» al sentido en sus operaciones 
(cfr. S 2, 17, 5). Y para progresar en su proceso de espiritualización, lo 
que ha de hacer no es precisamente privarse del uso del sentido, sino 
«no poner los ojos en aquella corteza del sentido interior o exterior», 
atendiendo sólo a la sustancia del «buen espíritu» que se encierra en ella 
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h 
(cfr. S 2, 17, 9). Este «poner los ojos» equivale, naturalmente, a aplicar 
la voluntad. 

Es exactlamente lo mismo que decimos de las operaciones naturales. 
Las operaciones del sentido, al par de las operaciones naturales, cons- 
tituyen el primer extremo que el alma tiene que abandonar. Pero hay 
que entenderlas no en su pura entidad física, sino como «arrimo y asi- 
dero» del talma, como meta intrascendente de la voluntad. Es doctrina 
repetida de nuestro Santo que «el alma no puede de suyo obrar nada si 
no es por el sentido corporal, ayudada de él (L(b) 1, 9; cfr. también 
S1,3,3; 82,3, 2; S 2, 8, 4). Pero querer reducir este «ayudarse del 
sentido» a una línea meramente cognoscitiva es ajeno y contrario la la 
mente de San Juan de la Cruz, que discurre en inmediato contacto con 
la compleja realidad psicológica de la vida espiritual del alma. El obrar 
del sentido de San Juan de la Cruz se refiere a todo lo que el alma 
puede hacer de suyo, sin exclusivismos y vivisecciones. Y en última ins- 
tancia, se opone al «espíritu de Dios» que el Hijo de Dios vino a ense- 
ñlarnos (cfr., por ejemplo, S 1, 5, 2 ss.), el cual, injertándose en el 
hombre por la gracia, irá espiritualizando y vivificando todo poco a 
poco, comenzando por lo más material, exterior y superficial, y termi- 
nando con lo más íntimo, sutil y radical. 

Esta noción de operaciones de sentido, equivalente de las operaciones 
naturales, tiene labundante aplicación en los escritos del Doctor Místico. 
La omitimos por brevedad. 

Una vez fijado el contenido de este primer extremo a base de sus 
expresiones favoritas, «operaciones naturales o humanas» y «obrar del 
sentido», nos sería fácil recorrer las demás expresiones. Todas ellas 
vienen a converger directamente en la misma noción de operaciones 
naturales o del sentido, que hemos examinado hasta ahora. «Hombre 
animal o sensual», «hombre viejo», «apetitos de criaturas», etcétera, en 
fraseología de San Juan de la Cruz significan exactamente lo mismo en 
realidad, aunque a primera vista ofrezcan aspectos diversos. No es ne- 
cesario insistir en ellas. 

Concluyendo con este primer extremo, repetimos que es el primer 
extremo que el alma tiene que abandonar en el proceso de la vidia es- 
piritual, sea entendiéndola en general, sea aplicándola a su etapa per- 
fectiva de la noche pasiva del espíritu. Pero precisamente porque el talma 
lo tiene que negar o abandonar, «negarlo» o «aniquilarlo» en expresión 
de nuestro Autor, es necesario que recalquemos y acentuemos su noción 
exacta y precisa, para no quedarnos con unta cruda y triste caricatura 
nihilista de la doctrina del Santo. 

Operaciones naturales, humanas o del sentido que hay que negarlas, 
hay que entenderlas en cuanto no trascienden lo natural o humano, en 
cuanto sirven de meta polarizante suprema del alma. Es absolutamente 
imposible (por tratarse de su misma noción) que estas operaciones tras- 
ciendan lo que el alma puede conocer y lamar con sus solas fuerzas, 
«de suyo». 

Todo lo que obra el alma de suyo, simplemente en cuanto procede 
de ella, tiene ya su finalidad propia, que evidentemente no puede so- 
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brepasar los límites impuestos por la satisfacción de las exigencias na- 
turales. Su negación no tanto ha de consistir en su física supresión, sino 
en que su fin y su objetivo no queden reducidos a lo natural, en que se 
ordenen y dirijan a un fin ulterior y trascendente, el sobrenatural; lo 
que se realizará sólo bajo la moción especial de la gracia. 

La concepción sanjuanista del primer extremo de la vida espiritual 
que hay que negar o abándonar tiene un acento radical y absolutista; 
pero no es irracional y destructiva. Es para suplantarlo con talgo mejor. 


B.—SEGUNDO EXTREMO. . 


Pasamos al segundo extremo. Es opuesto del primero que hemos 
visto. Y podemos decir en seguida que comprende todo lo positivo que 
el alma tiene que procurar en el proceso de la vida espiritual, y que 
conseguirá en buena parte por medio de la noche pasivía del espíritu. 

Algunos de los nombres o expresiones que sirven para indicarlo nos 
han salido al encuentro antes: «potencias divinas», «hombre nuevo», 
«forma espiritual del espíritu» (N 2, 3, 3; N 2, 4); «espíritu de Dios», 
«afición o amor de Dios», «Dios (en el alma)», «desnudez de Cristo» 
(S 1, 6, 1); vestiduras nuevas», «nuevo entender y nuevo tamar de Dios 
en Dios», «nueva habilidad sobrenatural según todas las potencias», «el 
obrar divino» (S 1, 5, 7). Pero los nombres más repetidos y caracterís- 
ticos, los clásicos de San Juan de la Cruz para indicar este segundo 
extremo son estos otros: «unión», el más repetido y preferido (cfr. $. 
Arg. y passim); «perfección», nombre usual blastante frecuente en el 
Santo (ib.); «transformación», se puede decir el más personal y 
característico de nuestro Autor (S 1, 46; S 2, 5; N 2, 10); «espíritu» 
divino, perfecto o puro, pone de relieve más directamente que otros el 
aspecto psicológico (S 1, 5, 2-4; $ 2, 17). 

Es evidente que todas estas expresiones significan cosas diversas. 
si se toman aisladamente y fuera de su contexto, Es claro también que, 
aun ceñidas a su contexto, cada una puede indicar, e indica de hecho, 
formalidades o aspectos diversos. Pero no es menos cierto por eso que 
todas ellas igualmente sirven más de una vez, y tlaun ordinariamente en 
la pluma del Doctor Místico, para calificar la vida del alma por cuanto 
va realizando en sí el segundo extremo o la parte positiva de la vida 
espiritual. Todas ellas, a través de sus peculiaridades faciales diversas, 
comportan y comprometen toda la rica realidad de lo que el alma va 
adquiriendo en el transcurso del itinerario espiritual. 

Es verdad que aluden con preferencia a la meta suprema de su plena 
realización. Pero no cabe duda que se extienden la todo el campo so- 
brenatural, comenzando por las primeras actuaciones de la gracia san- 
tificante. La unión, la transformación, la conformidad, etcétera, de nues- 
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tro Autor indican la vida sobrenatural en toda su extensión, no menos 
que la filiación divina o el hombre nuevo; aunque su profunda y purí- 
sima mirada apunte con especial placer las últimas lejanías del hori- 
zonte espiritual donde la tierra se toca con el cielo. Lo extraordinario 
de San Juan de la Cruz no es el habernos hablado de una vida sobre- 
natural extraordinaria, sino el habernos descubierto primores, y también 
exigencias, extraordinarios de la vida sobrenatural ordinaria. Este punto 
es capital y no podemos olvidarlo. ] 

Este segundo extremo no nos es del todo desconocido. El primero 
nos lo proyectaba ya como punto de oposición, y nos lo mostraba como 
una sombria muestra al que la hace. Para su estudio, podríamos seguir 
una trayectoria inmediatamente paralela. Pero dado el carácter positivo 
de nuestro trabajo, preferimos recurrir de nuevo a los pasajes funda- 
mentales de la Subida y adaptarnos a ellos. De los capítulos tercero y 
cuarto del libro segundo de la Subida sacamos la «oscuridad» o la parte 
negativa del camino espiritual, o sea, el primer extremo que hay que 
negar. De los siguientes capítulos sexto y séptimo vamos a sacar la 
parte positiva o el segundo extremo. Otros pasajes paralelos nos podrán 
ilustrar mayormente la materia (12). 

«Unión del alma con Dios» (S 2, 5). Podemos decir que el capítulo 
quinto del libro segundo de la Subida es el pasaje más importante de 
toda la obra Subida-Noche. Esta obra trata del modo de conseguir «la 
unión del alma con Dios» (cfr, Subida, arg.). Aun cuando el énfasis se 
pone en las exigencias negativas, en la noche o negación la unión con 
Dios queda siempre al centro como meta orientadora y razón suficiente 
de todo. 

Ahora bien: el dicho capítulo quiere resumir la idea fundamental 
de la unión, para que sirva de clave de interpretación para toda la obra. 
Nos lo dice el mismo Santo al presentarnos el capítulo: «Y para que 
procedamos menos confusamente, paréceme será necesario dar a enten- 
der en el siguiente capítulo qué cosa sea esta que llamamos unión del 
alma con Dios, porque entendido esto, se dará mucha luz en lo mismo 
que se va tratando» (S 2, 4, 8). 

Su contenido es muy rico, y no poco complejo, al menos a juzgar a 
primera vista. Plara no desorientarnos desde el principio, hemos de 
atender con cuidado a la posición básica del Santo en todo este capí- 
tulo: «Será necesario dar a entender en el siguiente capítulo (el quinto) 
qué cosa sea esta que llamamos unión del alma con Dios» (S 2, 4, 8). No 
es la palabra, sino la realidad de la unión lo que se trata de dilucidar. 
Ciertamente, hemos de suponer que la palabra «unión» sea adecuada 
para expresar esta «cosa», o sea, la realidad que se quiere expresar con 
ella. Pero no hemos de creer que sea exclusiva, la única que puede ex- 


(12) Aunque como norma general procedamos en inmediato contacto con nuestro 
Autor sin atender mayormente a sus comentadores, al llegar a este punto no queremos 
pasar por alto el gran estudio del P. Juan DE Jesús María, Le amará tanto como es 
amada, en «Ephemerides Carmeliticae», annus 6 (1955) 3-103. Poniendo como punto 
central «unión-semejanza», hace una síntesis de la doctrina espiritual del Santo. Aun- 
que el punto de vista sea algo diverso del nuestro, la materia equivale prácticamente 
a nuestro segundo extremo, y no tenemos por qué decir que nos sirve de ortentación. 
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presarla adecuadamente desde todos sus aspectos. Esta distinción entre 
el formalismo verbal y la compleja realidad de la unión puede disipar 
más de una nube acerca de este capítulo. 

He aquí cómo nos hlace la primera presentación : 


«Para entender, pues, cuál sea esta unión, de que vamos 
tratando, es de saber que Dios en cualquier alma, aunque sea 
la del mayor pecador del mundo, mora y asiste sustancialmen- 
te T...]. Y tasí, cuando hablamos de unión del alma con Dios, 
no hablamos de esta sustancial que siempre está hecha, sino de 
la unión y transformación del alma con Dios, que no está siem- 
pre hecha, sino. sólo cuando viene a haber semejanza de amor, 
y, por tanto, ésta se llamiará unión de semejanza, así como aque- 
lla unión esencial o sustlancial. Aquélla, natural; ésta, sobrena- 
tura» (S 2,D,13) 


Así como este capítulo es el más importante de la Subida-Noche, así 
ahora hemos de destlacar de un modo singular este pasaje que hemos 
transcrito. La unión que está al centro de toda la doctrina de San Juan 
de la Cruz se coloca en estas líneas en su propia perspectiva y se define. 
Difícilmente se encontrará un solo pasaje de nuestro Autor que tenga 
mayor prestancia textual que éste. Los tres números que le preceden le 
sirven de inmediata preparación, y todo el resto del capítulo que viene 
después le sirve de ulterior desarrollo y explicación de su contenido. 

«Semejanza de amor» es lo primerísimo que nos ha dicho el Santo 
de esta unión: se dará la unión del alma con Dios de que nos habla ha- 
bitualmente Nuestro Doctor Místico cuando haya «semejanza de amor» 
entre el alma y Dios. Podemos retenerlo, porque será la idea unitaria, y 
sintetizadora de todo este capítulo. 

Pero, ¿cómo hay que entender esta unión de semejanza de amor? To- 
davía no podemos prever todo el alcance de su significado. Pero ya 
comienza ta tener su propia perspectiva en esta su primera presentación. 
Se nos dice que esta unión de semejanza de amor es «sobrenatural». 

Hemos de dar suma importancia al hecho de que esta unión se opon- 
ga aquí simple y directamente a la necesaria unión natural existente 
en toda criatura, sin que se deje entrever mínimamente una tercera 
unión intermedia, y se diga sin limitación alguna «unión sobrenatural» 
contrapuesta a la unión natural. Esto quiere decir que se trata de la 
misma unión o presencia de la gracia santificante en toda su extensión. 
En el caso contrario, no sólo sería una división incompleta, sino también 
incorrecta, ya que no comprendería todos sus miembros integrales. 

Es verdad que la intención general de Subida-Noche supone esta 
unión como término del camino espiritual (cfr. Subida Arg.). Y esta 
intención general persiste, sin duda, en este capítulo, como resulta 
claro del mismo número que estamos analizando, donde se le adjudica 
la «total» conformidad de voluntad con Dios. Pero ¿quién nos obliga a 
desmembrar e independizar el camino y término de la vida espiritual”, 
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¿por qué no concebir todo el segundo extremo o la parte positiva de ia 
vida espiritual como única realidad, la realidad de la unión, que se va 
realizando poco a poco? Desde luego que así lo haga San Juan de la 
Cruz, particularmente en este capítulo, no se puede poner en duda. y 
menos negtarlo. La división entre la unión o presencia natural y sobre- 
natural perdura en toda su sencillez y entereza a través de todo el ca- 
pítulo (13). 

En seguida se comienza a explicar qué se entiende por esta unión 
sobrenatural de semejanza de amor. Después de afirmar que la seme- 
janza de amor es lo mismo que conformidad de voluntad, nos propone 
la misma idea en forma negativa: 


«La cual es cuando las dos voluntades, conviene saber, la 
del alma y la de Dios, están en uno conformes, no habiendo en 
la una cosa que repugne a la otra [...]. Y por cuanto toda cual- 
quier criatura y todas las acciones y habilidades de ella no 
cuadran si llegan a lo que es Dios, por eso se ha de desnudar el 
alma de toda crilatura y acciones y habilidades suyas, conviene 
a saber: de su entender, gustar y sentir, para que, echando 
todo lo que es disímil y disconforme a Dios, venga a recibir 
semejanza de Dios [...], y así se transforma en Dios» (S 2, 5, 3-4). 


Ante todo, aquí tenemos una nueva fórmula para designar la rea- 
lidad de la unión: la conformidad de voluntad entre el alma y Dios. 
Habrá unión de semejanza de amor «cuando las dos voluntades, con- 
viene a saber, la del lalma y la de Dios, están en uno conformes, no ha- 
biendo en la una cosa que repugne a la otra». En segundo lugar, esta 
unión de semejanza o conformidad de amor se proponen en su aspecto 
negativo. Para que el alma vengla a recibir semejanza de Dios en el amor, 
se ha de «desnudar» del afecto y amor de toda criatura y de sus propias 
operaciones internas, como son su entender, gustar y sentir. Porque 
este afecto de toda criatura y este amor propio es «disímil y discon- 
forme» ta la voluntad de Dios. 

Como se ve, la idea inicial de la semejanza de amor comienza a ex- 
plicarse. El alma tiene que negar el amor propio y el afecto de las cria- 
turas, porque esto contrasta y es disímil y disconforme al amor de se- 
meJanza con Dios. 

A continuación, partiendo de la misma posición fundamental de la 


(13) Creemos que hasta el mismo M. M. Labourdette, O. P., llega a desfigurar al- 


gun tanto esta posición tan sólida. Piensa el dicho autor que el Santo se separa aquí 
e la clásica división de los teólogos en la presencia de inmensidad y presencia de la 
gracia, por el hecho de que lo que se opone a la presencia de la inmensidad no es la 
presencia de la gracia, sino directamente el término de la vida espiritual, o sea, el 
últirio grado de la perfección, dejando en medio espacio vacío para la presencia ordi- 
US la gracia (cfr. LaBourDETTE, La Foi Théologale..., en «Revue Thomiste» (1936) 

La división del Santo resulta mucho más lógica y fácil, si la unión o presencia 
sobrenatural de este pasaje se entiende en toda su extensión, sin limitaciones que en 
el texto no ol coincidiendo con la presencia de la gracia. No negamos que haya 
diferencia entre esta división del Santo y la clásica división de los teólogos escolás- 
tícos; pero radica en el hecho de que nuestro autor traslada al campo dinámico de 
vida y operaciones, con todas sus consecuencias, aquella división escolástica, y no en 
una restricción arbitraria de su extensión. 
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unión natural y sobrenatural, ésta se concibe como una comunicación 
sobrenatural de Dios al alma, y se indican su extensión y gradación. 


«De donde, aunque es verdad que, como habemos dicho, está 
Dios siempre en el alma, dándole y conservándole el ser natural 
de ella con su asistencia, no, empero, siempre la comunica el 
ser sobrenatural. Porque éste no se comunica sino por amor y 
gracia, en la cual no todas las almas están, y las que están, no en 
igual grado, porque unas están en más, otras en menos grados 
de amor. De donde a aquella almta se comunica Dios más, que 
está más aventajada en amor, lo cual es tener más conforme su 
voluntad con la de Dios. Y la que totalmente la tiene conforme 
y semejante, totalmente está unida y transformadia en Dios so- 
brenaturalmente» (S 2, 5, 4). 


El proceso lógico de este capítulo va explicando la realidad de la 
unión en una doble dirección: por una parte, la idea constitucional in- 
trínseca, y por otra, la perspectiva ambiental de la misma. Con el pre- 
sente pasaje se da un buen paso en ambos aspectos. 


Hasta ahora, se proponía la unión en una forma más bien estática: 
consistía en la semejanza o conformidad de amor, en no ser disconforme 
o desemejante a Dios en el amor. Aquí reviste una form'a más dinámica: 
viene a ser una «comunicación» de Dios al almta. El paso es muy inte- 
resante. «De donde, aunque es verdad que, como habemos dicho, está 
Dios siempre en el alma, dándole y conservándole el ser natural de ella 
con su asistencia, no, empero, siempre le comunica el ser sobrenatu- 
ral [...]. Porque éste no se comunica sino por amor y gracia.» 


A esta comunicación sobrenatural de Dios corresponde la semejanza 
o conformidad de amor de parte del alma. Dios sobrenaturalmente «no 
se comunica sino por amor y gracia», se comunica al alma que tiene su 
voluntad «conforme y semejante» a Dios, Podemos decir que esta comu- 
nicación es la misma semejanza o conformidad de amor, reducida al 
lenguaje de ejercicio y experiencia. 

El ambiente y el alcance de esta unión o comunicación divina son 
el ambiente y el alcance propios de la gracia santificante en toda su 
extensión. La repetida contraposición entre la unión natural y sobre- 
natural, neta y precisa, sin tlasomos de posibilidad de una tercera unión 
intermedia. es decisiva para convencernos. Es la unión «por amor v 
gracia», sin limitación alguna. 

De esta manera, vamos adentrándonos en los secretos de esta unión 
a la vez que nos acercamos al campo de su viva experiencia. Teníamos 
«semejanza», «conformidad», «transformación de amor»; ahora tenemos 
también «comunicación de Dios» para indicar una única compleja rea- 
lidad de la unión del alma con Dios. 


Sigue luego en el capítulo un pasaje igualmente expresivo y carac- 
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terístico, donde se explica el origen sobrenatural de esta unión en cada 
alma, a la vez que se propone su base escriturística: 


«Y esto es lo que quiso dar a entender San Juan cuando 
dijo: Qui non. ex sanguinibus, neque ex voluntate carnis, neque 
ex voluntate viri, sed ex Deo nati sunt (Jn 1, 13). Como si dijera: 
Dió poder para que puedan ser hijos de Dios, esto es, se puedan 
transformar en Dios, solamente aquellos que no de las sangres, 
esto es, que no de las complexiones y composiciones naturales 
son nacidos, ni tampoco de la voluntad de la carne, esto es, del 
albedrío de la habilidad y capacidad natural, ni menos de la 
voluntad del varón; en lo cual se incluye todo modo y manera 
de arbitrar y comprender con el entendimiento. No dió poder 
a ningunos de éstos para poder ser hijos de Dios, sino a los que 
son nacidos de Dios; esto es, a los que, renaciendo por gracia, 
muriendo primero a todo lo que es hombre viejo, se levantan 
sobre sí a lo sobrentatural, recibiendo de Dios la tal renacencia 
y filiación, que es sobre todo lo que se puede pensar. Porque 
como el mismo San Juan dice en otra parte: Nisi quis renatus 
fuerit ex aqua, et Spiritu Sancto, non potest videre regnum Dei 
(Jn. 3,5). Quiere decir: El que no renaciere en el Espíritu Santo 
no podrá ver este reino de Dios, que es el estado de perfección; 
y renacer en el Espíritu Santo en esta vida, es tener una alma 
simílimta a Dios en pureza» (S 2, 5, 5). 


La realidad de la unión de amor de que se viene hablando, aquí se 
convierte en «renacencia y filiación» divina sobrenatural, en «ser hijos 
de Dios». El origen o el principio de esta filiación o nacimiento no es el 
hombre, sino Dios. Primero se propone desde el punto de vista nega- 
tivo, y después, desde el positivo. 

De nuevo reaparece laquí la profunda y simplicísima visión unitaria 
del segundo extremo o la parte positiva del camino espiritual en toda 
su integridad. Por una parte, esta «renacencia y filiación» se originan 
«renaciendo por gracia», o sea, con la primera infusión de la gracia 
santificante. Y por otra parte, alcanza el más alto grado de la perfección 
cristiana, ya que se realiza en los que «muriendo primero a todo lo que 
es hombre viejo», se levantan sobre sí a lo «sobrenatural». Y «rena- 
cer [...] es tener un alma similíma a Dios en pureza». Si no integramos 
en una sola y simple realidad los primeros principios y la última per- 
fección de la vida sobrenatural, la contextura de este capítulo resulta 
inadmisible. 

«Renacencia y filiación», «ser hijos de Dios», «reino de Dios» en el 
alma y «estado de perfección» son los nuevos términos que parecen 
expresar adecuadamente esta rica realidad de la unión que llevamos 
entre manos. 

Antes de terminar el capítulo, tenemos dos comparaciones para ilus- 
trar la realidad de esta misma unión. Ambas son hermosas y suma- 
mente expresivas. Cada una de ellas la presenta en un aspecto diverso, 
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pero tanto la una como la otra son dos intuiciones parciales de la misma. 


La primera es la comparación del rayo del sol que da en una vidriera. 
Es muy cara a nuestro Autor. Varias veces recurre a ella para ilustrar 
diversos puntos de la unión (cfr. S 2, 11, 6; S 2, 16, 10; N 2, 12, 3; 
C (b) 26, 4; C (b) 3, 77). Aquí se pone para aclarar la realidad de la 
unión concebida como una comunicación de Dios al alma. Su signifi- 
cado es cristalino. Así como el sol al dar en una vidriera le comunica 
luz y calor, la esclarece y transforma. La vidriera bajo los rayos sola- 
res «parecerá el mismo rayo, y dará la misma luz que el rayo; aun- 
que, a la verdad, la vidriera, aunque se parece al mismo rayo, tiene 
su naturaleza distinta del mismo rayo» (S 2, 5, 6). El alma, recibiendo 
la comunicación divina de la unión, «más parece Dios que alma, y 
aun es Dios por participación; aunque es verdad que su ser, natural- 
mente tan distinto, se le tiene del de Dios como antes» (S 2, 5, 7). 


La segunda comparación sirve para completar la anterior. Supone 
esta unión como una visión o contemplación de una hermosísima imagen. 
Dios es como «una imagen muy perfecta con muchos y muy subidos 
primores y delicados y sutiles esmaltes» (S 2, 5, 9). El unirse con Dios 
sobrenaturalmente es como el mirar y contemplar la imagen. «El que 
tuviere menos clara y purificada vista, menos primores y delicadezas 
echará de ver en la imagen [...]; el que más clara y limpia potencia 
tuviere, irá viendo más primores y perfecciones '[...]. De la misma ma- 
nera, podemos decir que se han las almas con Dios en esta ilustración 
o transformación» (S 2, 5, 9-10). 


llas dos comparaciones se completan mutuamente. Ninguna de las 
dos nos da una visión de conjunto de lo que es la unión. Por muy pre- 
ciosas que sean, es inútil buscar en ninguna de ellas una precisa base 
aoctrinal. Al fondo de estas dos encarnaciones sensibles de la unión, 
más bien que una definición estricta, tenemos una intuición poética. 
En la primera resalta, sobre todo, la parte correspondiente a Dios: la 
unión es una realidad sobrenatural que se comunica al alma. Pero 
queda un poco desvirtuada la acción, la cooperación libre y voluntaria 
del alma. El propio Autor es consciente de estla laguna, como nos lo 
dice en la Llama al proponer esta misma comparación (cfr. L(b) 3, 77). 
En la segunda, se pone el acento precisamente en este segundo aspecto, 
en la acción propia del alma. En la primera, la unión es una comuni- 
cación de Dios al alma como un rayo del sol en la vidriera. En la se- 
gunda, la unión es la actividad contemplativa del talma que «se ha con 
Dios», como cuando se contempla y se mira una hermosa imagen. Es 
que la realidad de la unión reporta las dos cosas: que Dios se comunique 
al alma y que ésta, a su vez, se aplique a Dios con su propia acción 
libre y voluntaria. 

«Ilustración o transformación», «visión o contemplación de Dios» 
zon los nuevos términos que traducen la realidad de la unión. 

Concluyendo con este capítulo, recalquemos que su tema es la rea- 
lidad de la unión, «qué cosa sea ésta que llamamos unión del alma con 
Dios» (S 2, 4, 8). Y equivale a la vida sobrenatural o a la vida de la gracia 
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santificante en toda su extensión, concebida como una simple y única 
realidad, sin restricción alguna. 

Las expresiones o fórmulas que parecen indicarla adecuadamente en 
terminología sanjuanista, launque desde diversos puntos de vista, son 
los siguientes: «semejanza de amor», «conformidad de voluntad», «trans- 
formación de amor», «comunicación de Dios», «renacencia y filiación» 
divina, «ser hijos de Dios», «reino de Dios» en el alma, «estado de 
perfección», «participación de Dios», «ilustración sobrenatural». Se com- 
para al rayo del sol que da en una vidriera en cuanto es comunicación 
de Dios en el alma, y a la visión o contemplación de una estatua en 
cuanto toca al talma. 

No podemos menos de admitir que la noción del segundo extremo 
queda bastante teórica todavía. Este capítulo no tanto viene a ser un 
desarrollo lógico de la realidad de la unión, sino más bien una presen- 
tación general de sus diversos laspectos. La primera fórmula, «semejanza 
de amor», es la que tiene mayor consistencia a través del capítulo. Este 
segundo extremo, la parte positiva de la vida espiritual, consiste en 
que el alma ame a semejanza del mismo Dios, es decir, consiste en que 
el talma ame a Dios y a todas las cosas como el mismo Dios se ama a Sí 
y a todas las cosas; a Dios por ser quien es y a todas las cosas por lo que 
son con relación a Dios. 

A continuación, vamos a ver cómo se realiza esto en el hombre. 


«LAS VIRTUDES TEOLOGALES» (S 2, 6; S 2, 8-9) Y PASAJES COMPLEMENTARIOS 


¿En qué consiste la semejanza de amor entre el almta y Dios? ¿Cómo 
ama el alma a semejanza de Dios? ¿Cómo se realiza la unión del alma 
con Dios? 

San Juan de la Cruz, después de hacer la presentación general de la 
realidad de la unión en el capítulo quinto del libro segundo de la Su- 
bida, pasa en los capítulos siguientes a ordenar y encauzar toda la con- 
ducta del alma a su consecución. Toda la actividad del alma deberá 
amoldarse, para dirigirse a Dios, al surco de las tres virtudes teologales. 
Por éstas sólo se realizará la unión o semejanza de amor entre el alma 
y Dios, la parte positiva o el segundo extremo de la vida espiritual. El 
ejercicio de las tres virtudes teologales es la vida de unión. La vida del 
alma «informada» por las tres virtudes teologales se hace semejante a 
la vida de Dios. 

He aquí la tafirmación principal del capítulo sexto del libro segundo 
de la Subida: «El alma no se une con Dios en esta vida por el enten- 
der, ni por el gozar, ni por el imaginar, ni por otro cualquier sen- 
tido, sino sólo por fe, según el entendimiento, y por esperanza, según la 
memoria, y por amor, según la voluntad» (S 2, 6, 1). Y después de ilus- 
trarla con varios ejemplos, se saca en seguida la consecuencia que no 
podrá faltar: «A estas tres virtudes, pues, habemos de inducir las tres 
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potencias del alma, informando a cada cual en cada una de ellas, des- 
nudándola y poniéndola ta oscuras de todo lo que no fueren estas tres 
virtudes» (S 2, 6, 6). A continuación, añade todavía que los que no saben 
«desnudarse, gobernándose según estas tres virtudes, nunca acaban de 
dar en la sustancia y pureza del bien espiritual» (S 2, 6, 7). 

Esta verdad tiene una fuerza sintetizadora enorme en el sistema 
doctrinal del Santo, Que sólo las tres virtudes teologales unen el alma 
con Dios es la tesis fundamental de los libros segundo y tercero de la 
Subida. Y esto, naturalmente, equivale a decir que sólo estas tres vir- 
tudes constituyen el segundo extremo o la parte positiva de la vida 
espiritual, porque la unión con Dios abarca todo, como sabemos por el 
capítulo anterior. Además, ¿no nos ha dicho aquí mismo que los que 
no las practican «nunca acaban de dar en la sustancia y pureza de la 
vida espiritual»? 

Pero cabe aquí preguntar: ¿Por qué sólo las virtudes teologales 
unen el alma? ¿Por qué sólo ellas hacen la semejanza de lamor entre 
Dios y el alma? 

La respuesta se encuentra en los capítulos octavo y noveno del mis- 
mo libro de la Subida. En el primero se propone la razón en forma 
negativa, y en el segundo, en formia positiva. Aunque se enfoque la 
cuestión por el entendimiento solamente, no hay reparo posible para 
extenderla en sentido perfectamente paralelo e idéntico a las otras dos 
potencias con sus respectivas virtudes. 

a) Primero, negativamente.—«Es, pues, de saber que, según regla 
de filosofía, todos los medios han de ser proporcionados al fin, es a saber: 
que han de tener alguna conveniencia y semejanza con el fin tal que 
baste y sea suficiente para que por ellos se pueda conseguir el fin que 
se pretende [...]. De donde, para que el entendimiento se venga a unir 
en esta vida con Dios, según se puede, necesariamente ha de tombhr 
aquel medio que junta con él y tiene con él próxima semejanza. En lo 
cual habemos de advertir que, entre todas las criaturas superiores ni 
inferiores, ninguna hay que próximamente junte con Dios ni tenga se- 
mejanza con su ser [...]. Luego todas las criaturas no pueden servir de 
proporcionado medio al entendimiento para dar en Dios» (S 2, 8, 2-3). 

b) Después, positivamente.—«De lo dicho se colige que para que 
el entendimiento esté dispuesto para esta divina unión, ha de quedar 
limpio y vacío de todo lo que puede caer en el sentido, y desnudo y des- 
ocupado de todo lo que puede caer con la claridad en el entendimiento 
íntimtamente sosegado y acallado, puesto en fe, la cual es sola el pró- 
ximo y proporcionado medio para que el alma se una con Dios, porque 
es tanta la semejanza que hay entre ellas y Dios, que no hay otra dife- 
rencia sino ser visto Dios o creído ![...]. Y así, por este sólo medio, se 
manifiesta Dios al alm'a en divina luz, que excede todo entendimiento. 
Y, por tanto, cuanta más fe el alma tiene, más unida está con Dios» 
(92, 9,010: 

El exclusivismo de la fe para unir el entendimiento con Dios ya se 
deja comprender. Es porque sola ella nos dice lo que realmente es Dios, 
con exclusión de todas las demás noticias de criaturas. El conocimiento 
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del hombre se hará semejante al conocimiento de Dios cuando se «in- 
forme» por la fe. 

Pero este exclusivismo se refiere a la «fe, no como excluye la cari- 
dad, sino las otras noticias del entendimiento» (S 1, 2, 3). Si sólo en 
la fe sobrenatural la primera virtud teológica puede encontrar el en- 
tendimiento a Dios, es sólo por medio de la caridad*y esperanza que el 
alma se adhiere y se entrega a este Dios de la fe. Sólo las tres virtudes 
teologales son el medio propio de la unión del almia con Dios, porque 
sólo ellas pueden salvar la distancia que media entre el alma y el Dios 
trascendente que supera todo lo creado sin alguna proporción y se- 
mejanza. 

Vamos a pasar a examinar brevemente el contenido y el alcance de 
cada una de estas tres virtudes teologales. 


1* La fe en la doctrina de San Juan de la Cruz.—La fe en la doc- 
trina de San Juan de la Cruz es la norma, el criterio, la meta orienta- 
dora, «la luz», «la guía» del alma, «su mozo de ciego» en esta vida. 
Para vivirla, el alma debe guiarse por ella, tomarla como criterio de 
vida. Y al mismo tiempo exige no conducirse o guiarse por criterios 
puramente humanos y naturales, no arrimarse o asirse a todo lo que 
nores fe (cfr Sad, 202 da Budd 6% 

Una vez que se orienta el alma hacia la fe, apartando su afecto y 
voluntad de todo lo opuesto a ella, se encuentra con una realidad so- 
brenatural inefable, donde todo culmina en el Dios infinito e incom- 
prensible. Esta incomprensibilidad del objeto de la fe es un punto su- 
mamente importante en el Autor de las noches oscuras. 

Da doctrina del Doctor Místico siempre presenta el sabor y el colo- 
rido peculiar de una experiencia vibrante. Los escolásticos nos enseñan 
con fórmulas matemáticas que la realidad de la fe no se encierra exhaus- 
tivamente en proposiciones y enunciados humanos; que los tartículos 
de la fe, tal como los entendemos nosotros, responden a la realidad sólo 
analógicamente. E incluso llegan a precisar que el objeto de la fe, no 
sólo el formal, sino también el material primario, es exclusivamente 
Dios (cfr. S. 2-2, 1, 1). San Juan de la Cruz habla de esta misma rea- 
lidad como quien la ha vivido, 

«La fe es cosa que no cae en sentido» (S 1, 2, 3), «todos los grados 
y artículos que ella tiene son secretos y escondidos a todo sentido y en- 
tendimiento» (S 2, 1, 1), «hace creer verdades reveladas por el mismo 
Dios, las cuales son sobre todía luz natural y exceden a todo humano 
entendimiento» (S 2, 3, 1). Realmente, las verdades de la fe «exceden 
todo juicio y razón, aunque no son contra ella» (S 2, 22, 13). Es que nos 
propone solamente al mismo Dios en sí mismo o en sus obras (cfr. S 2, 
27, 1). Así se explica que la fe de San Juan de la Cruz sea siempre os- 
cura (cfr. S 2, 3 y passim) y superior ta toda noticia clara y distinta 
(cfr. S 2, 10, 4 y passim). Incluso nos habla de «la noticia» de la fe (ib.) 
como si fuera una sola, y es que todas las verdades de la fe hablan di- 
rectamente de Dios, donde adquieren su unidad. 

Es en esta fe oscura y misteriosa donde encuentra el alma a Dios. 
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«Canta el alma la dichosa ventura que tuvo en desnudar el espíritu [...] 
sólo estribando en pura fe y subiendo por ella a Dios [...]. Y así se quedó 
ella a oscuras de toda lumbre de sentido y entendimiento, saliendo de 
todo límite natural y racional para subir por esta divina escala de la 
fe, que escala y penetra hasta lo profundo de Dios» (S dal) 

Aunque esta fe alcance y penetre «hasta lo profundo de Dios», no 
quiere decir que no se concrete y particularice lo suficiente para ser 
guía y luz en todas las circunstancias de la vida. El magnífico y her- 
moso capítulo 22 del libro segundo de la Subida es un himno de júbilo 
a la plenitud y suficiencia de la fe revelada, fundada en Cristo. «Ya 
está fundada la fe en Cristo y manifiesta la ley evangélica. Porque en 
darnos, como nos dió, a su Hijo, que es una palabra suya, que no tiene 
otra, todo nos lo habló junto y de una vez en esta sola palabra, y no 
tiene más que hablar [...]. Por lo cual, el que ahora quisiese preguntar 
a Dios, o querer alguna visión o revelación '[...] haría agravio a 
Dios [...] porque le podría responder Dios de esta manera, diciendo: 
[...] El es toda mi locución y respuesta, y es toda mi visión y toda mi 
revelación, lo cual os he yla hablado, respondido, manifestado y revela- 
do, dándoosle por hermano, compañero y maestro, precio y premio [...]. 
Si quisieres que te responda yo alguna palabra de consuelo, mira a mi 
Hijo, sujeto a mí y sujeto por mi amor, y afligido, y verás cuántas te 
responde, Si quisieses que te declare yo algunas cosas ocultas o casos, 
pon sólo los ojos en El, y hallarás ocultísimos misterios y sabiduría y 
maravillas de Dios, que están encerradas en El '[...J]» (S 2, 22, 3-6). 
Ateniéndose a la fe fundada en Cristo, el alma se ejercita en la vida 
espiritulal y se une con Dios. Es una fe oscura porque es superior a toda 
luz natural. Y es una fe teológica porque nada tiene razón de ser 
si no es en relación con Dios dentro de ella. De aquí la frase del Santo: 
«El aprovechar no se halla sino imitando a Cristo, que es el camino y 
la verdad y la vida, y ninguno viene al Padre sino por él» (S 2, 7, 8). 


22 La virtud teologal de la esperanza.—Su doctrina corre paralela 
a la de la fe. «Siendo verdad como es que a Dios el alma antes le ha de 
ir conociendo por lo que no es que por lo que es, de necesidad, parta ir 
a El, ha de ir negando y no admitiendo hasta lo último que pudiera 
negar de sus aprensiones, así naturales como sobrenaturales. Por lo 
cual, así lo haremos ahora en la memoria, sacándola de sus límites y 
quicios naturales, y subiéndola sobre sí, esto es, sobre toda noticia dis- 
tinta y posesión aprensible en suma esperanza de Dios incomprensi- 
ble» (S 3,.2,: 3). 

Una vez entendida la concepción sanjuanista de la fe, la esperanza 
no ofrece especiales dificultades. Nos vamos a contentar con un resu- 
men del mismo Santo, que ciertamente es muy completo: «Lo que pre- 
tendemos es que el alma se una con Dios según la memoria en espe- 
ranza, y que lo que se espera es de lo que no se posee, y que cuanto 
menos se posee de otras cosas, más capacidad hay y más habilidad para 
esperar lo que se espera» (S 3, 15, 1). Nos da a continuación la consi- 
guiente regla de conducta: «Lo que ha de hacer, pues, para vivir en 
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entera esperanza de Dios es que todas las veces que le ocurren noticias, 
formas e imágenes distintas, sin hacer asiento de ellas, vuelva luego el 
afecto amoroso, no pensando ni mirando en aquellas cosas más de lo 
que le bastan las memorias de ellas para entender y hacer lo que es 
obligado, si ellas fueren de cosa tal '[...]. Y así, no ha de dejar el hombre 
de pensar y acordarse de lo que debe hacer y saber, que, como no haya 
aficiones de propiedad, no le harán daño» (S 3, 15, 1). 

Toda negación y aniquilación de San Juan de la Cruz, por cruda y 
radical que parezca a primera vista, se condiciona con esta norma tan 
prudente y práctica: «No ha de dejar el hombre de pensar y acordarse 
de lo que debe hacer y saber, que, como no haya aficiones de propiedad, 
no le harán daño». Las más fuertes expresiones nihilistas de San Juan 
de la Cruz, propuestas precisamente hablando de la memoria (cfr. S 3, 2), 
hay que someterlas a esta regla prudencial tan realista. Además de que 
los principiantes deben observar una actitud mucho más condescen- 
diente con sus propias noticias y aprensiones de la memoria (cfr. 
5321): 

La esperanza es correlativa de la fe. Si ésta nos muestra a un Dios 
«secreto y escondido a todo sentido y entendimiento» (cfr. S 2, 1, 1), es 
obvio y lógico que el alma tenga que «ir negando y no admitiendo hasta 
lo último que pudiere negar de sus aprensiones [...] sobre toda noticia 
distinta y posesión aprensible en suma esperanza de Dios incompren- 
sible» (S 3, 2, 3). Las aconsejables atenuaciones prácticas no deben 
mermar el vigor del principio. 


3. La tercera virtud teologal es la caridad.—Junto con la fe y la 
esperanza, es el medio propio de unión con Dios, y constituye el se- 
gundo extremo de la vida espiritual. Así como la fe conjuga con el en- 
tendimiento y la esperanza con la memoria, así la caridad se adscribe a 
la voluntad. Su contenido se condensaría en el primer precepto del 
Decálogo: «Amarás a tu Señor Dios de todo tu corazón, y de toda tu 
ánima, y de toda tu fortaleza» (S 3, 16, 1). Es glosando este principio 
donde aparece la posición básica de nuestro Santo sobre la caridad. 

No se trata de un amor estilizado y formalista, como podría ser en 
un tratado escolástico, y mucho menos de un amor platónico hecho de 
vagos sentimentalismos. Este amor hay que entenderlo vivo y real, 
dinámico y efectivo, el que está a la base de toda la actividad del alma, 
y la rige y gobierna. Es el acto de la voluntad ordenando y dirigiendo 
práctica y concretamente toda la actividad humiana. Este amor está en 
el vértice de toda la actividad psíquica, y la ordena y mueve en una 
determinada dirección; es el que hace actuar en cada momento o tabs- 
tenerse de obrar, poner los afectos y las pasiones en un objeto con pre- 
ferencia a los demás. Es el motor que conduce todas las tendencias y 
todos los finalismos del hombre, haciendo apreciar o despreciar, tadmitir 
o negar, procurar o evitar, gozarse o dolerse, odiar o desear los medios 
según que sirvan o sean obstáculo para conseguir la cosa amada. Este 
amor de que habla San Juan de la Cruz es el jugo y sustancia de toda 
la actividad del alma. 
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«La fortaleza del alma consiste en sus potencias, pasiones y apetitos, 
todo lo cual es gobernado por la voluntad. Pues cuando estas poten- 
cias, pasiones y apetitos endereza en Dios la voluntad, y las desvía 
de todo lo que no es Dios, entonces guarda la fortaleza del alma para 
Dios, y así viene a amar a Dios de toda su fortaleza» (S 3, 16, 2). El 
amor de caridad ordena a Dios todas y cada una de las potencias. Es 
un amor universal y totalitario. 

Esta radical entereza y universalidad caracteriza, sin duda, la doc- 
trina de San Juan de la Cruz, aun en este punto de la caridad, más que 
la de ningún otro autor espiritual. Pero no es la única nota distintiva 
de nuestro Doctor Místico. La mirada del Santo no sólo se distingue 
por abarcar dilatadas extensiones, sino también por tapuntar muy lejos 
en el horizonte. 

El Dios a quien el alma debe ordenarse íntegramente con el amor to- 
talitario y absolutista de su voluntad informada de la caridad es el 
mismo Dios de la fe y de la esperanza: el Dios «escondido y secreto 
a todo sentido y entendimiento» (S 2, 1, 1). Esta proyección del amor 
hacia un Dios infinito que no se acaba de comprender, con su corres- 
pondiente reflejo psicológico, acaba de dar su nota distintiva a la doctrina 
de la caridad en el sistema espiritual de nuestro Doctor Místico. 

Este aspecto tan personal de nuestro Autor aparece de un modo es- 
pecial en una carta dirigida a un religioso anónimo, dirigido suyo. Es 
un compendio genial de la doctrina sanjuanista de la caridad. A nuestro 
modo de ver, es de lo mejor que ha salido de su pluma. Nos tenemos que 
contentar con entresacar unas pocas frases. 

«Pues Dios es incomprensible e inaccesible, la voluntad no ha de 
poner su operación de amor, para ponerla en Dios, en lo que ella puede 
tocar y aprender con el apetito, sino en lo que no puede comprender y 
y llegar con él. Y de esta manera queda el alma amando a lo cierto y 
de veras al gusto de la fe, también en vacío y a oscuras de sus senti- 
mientos sobre todos los que ella puede sentir con el entendimiento de 
sus inteligencias, creyendo y amando sobre todo lo que puede entender» 
(Carta 11). 

Esta apertura hacia lo infinito, este tener que tender hacia un Dios 
que no acaba de comprender y aferrar por ser «incomprensible» e intac- 
cesible es una nota peculiar que domina toda la doctrina de San Juan 
de la Cruz. Y en esta carta se desarrolla desde el punto de vista del 
tamor. «Todo aquello de que se puede la voluntad gozar distintamente 
es lo que es suave y deleitable, por ser ello a su parecer gustoso; y 
ninguna cosa deleitable y suave en que ella puede gozar y deleitarse es 
Dios, porque en esta vida, así como el alma no puede gustar a Dios 
esencialmente, así toda la suavidad y deleite que gustare, por subido 
que sea, no puede ser Dios [...]. Dios es sobre toda su capacidad» (ib). 
Es una exigencia de tener que amar a un Dios «inaccesible», 

Pero con esto no se obstruye todo acceso de la voluntad a Dios. He 
aquí con cuánta precisión se traza la trayectoria del verdadero amor 
de Dios en la misma carta: la voluntad «para unirse con él se ha de 
vaciar y despegar de cualquier afecto desordenado de apetito y gusto 
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de todo lo que distintamente puede gozarse, así de arriba como de abajo, 
temporal y espiritual, para que, purgada y limpia de cualesquiera gus- 
tos, gozos y apetitos desordenados, toda ella con sus afectos se entregue 
en amar a Dios. Porque si en alguna mianera la voluntad puede com- 
prender a Dios y unirse con él, no es por algún medio aprensivo del 
apetito, sino por el amor; y como el deleite y suavidad y cualquier 
gusto que puede caer en la voluntad no sea amor, síguese que ninguno 
de los sentimientos sabrosos puede ser medio proporcionado para que 
la voluntad se una con Dios, sino la operación de la voluntad, porque 
es muy distinta la operación de la voluntad de su sentimiento: por la 
operación se une con Dios y se termina en él, que es el amor, y no por 
el sentimiento y aprensión de su apetito, que tasienta en el alma como 
fin y remate» (ib.). ; 

Esta distinción entre la operación de la voluntad, el verdadero amor, 
que termina en Dios, y, en consecuencia, termina en El, por una parte, 
y por otra, el sentimiento que asienta en la misma alm'a como fin y 
remate, da derechamente en la raíz de la posición de nuestro Santo 
acerca de la caridad. 

La caridad consiste en que todias las potencias y apetitos y opera- 
ciones y aficiones del alma se empleen en Dios. Cuando estas potencias, 
pasiones y apetitos están dirigidas hacia Dios por la voluntad, se viene 
a cumplir el precepto de la caridad. Pero este amor de caridad, cuando 
llega a su perfección, termina en Dios con toda simplicidad, pureza y 
fuerza, es del todo objetivo, sin que lo contamine o enerve ningún sub- 
jetivo sentimentalismo. 


Echando una mirada de conjunto a estas tres virtudes teologales, 
podemos decir que biajo la visual de ellas se nos ha presentado todo el 
segundo extremo íntegro, la unión del alma con Dios. Las operaciones 
del alma informadas por las virtudes teologales unen el alma con Dios, 
constituyen el segundo extremo de la vida espiritual. Las virtudes teo- 
logales elevan las operaciones del talma, que de suyo son humanas y 
naturales, al orden sobrenatural, y las hacen semejantes a la misma 
vida de Dios. 

Diversas expresiones del segundo extremo. Esta realidad del se- 
gundo extremo que acabamos de ver se expresa en San Juan de la Cruz 
con variedad de expresiones. Todas ellas indican la misma realidad, 
pero desde diversos puntos de vista. Una ligera reseña de las mismas 
nos ayudará a hacernos una idea más completa. 

«Unión del alma con Dios», o hacerse uno con Dios, significa que 
«tal manera de semejanza hace el amor en la transformación de los 
amantes, que se puede decir que cada uno es el otro, y que entrambos 
son uno f...]. La razón es porque en la unión y transformación de amor 
el uno da posesión de sí al otro, y cada uno se deja y trueca por el otro, 
y así cada uno vive en el otro, y el uno es el otro y entrambos son 
uno por transformiación de amor» (C(b) 12, 7). 

«Transformación» y «conformidad» significan 'cambiar de forma y 
convenir en la forma, respectivamente, según el diccionario. En nuestro 
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caso, se trata de cambiarse en la forma de Dios o convenir en la forma 
eon Dios. Se realiza por la operación, o más precisamente por el amor, 
porque el amante se asimila o se apropia la forma o semejanza de la 
cosa amada (cfr. S 1, 46, y S 2, 5, 3-4). 

«Participación de Dios o de la SS. Trinidad» indica que el alma 
adquiere tanto parecido con Dios, que «más parece Dios que alma, y 
aun es Dios por participación; aunque es verdad que su ser, natural- 
mente tan distinto, se le tiene del de Dios como antes» (S 2, 5, 7). 
(Cfr. igualmente N 2, 20, 5; C(b) 39, 4.) 

«Hombre nuevo» significa la nueva vida sobrenatural: «nuevo hom- 
bre es criado, como dice el Apóstol, según Dios» (N 2, 13, 11); «[...] hom- 
bre nuevo que según el omnipotente Dios es criado en justicia y santi- 
dad» (L(b) 2, 33). 

«Espíritu puro o perfecto» indica el progreso de espiritualización 
o liberación del espíritu de las ligaduras sensibles que naturalmente 
le retienen (cfr. L(b) 2, 19; S 2, 17, 6-7; C(b) 18-21 y 40). El obrar de 
un espíritu del todo purificado del afecto sensible sería como sigue: 
«Así como en el estado de la inocencia, a nuestros primeros padres todo 
cuanto veían y hablaban y comían en el Paraíso les servía para mayor 
sabor de contemplación, por tener ellos bien sujeta y ordenadia la parte 
sensitiva a la razón; así, el que tiene el sentido purgado y sujeto al 
espíritu de todas las cosas sensibles, desde el primer movimiento saca 
deleite de sabrosa advertencia y contemplación de Dios (S 3, 26, 5). 

Termintando ya con este segundo extremo, retengamos su significado 
fundamental. El primer extremo consistía en tener operaciones natu- 
rales o humanas; el segundo consiste en tenerlas sobrenaturales o seme- 
jantes a las de Dios. El primer extremo consistía en arrimarse o dete- 
nerse dentro de lo que cae en la propia capacidad y habilidad; el se- 
gundo consiste en trascender sobre sí mismo a Dios por el cauce sobre- 
natural de las tres virtudes teologales. Cuando el alma se ase a algún 
entender, o sentir, o imaginar, o parecer, o voluntad, o modo propio, 
ejercita el primer extremo de la vida espiritual que tiene que aban- 
donar. Cuando abre y orienta hacia Dios todo su obrar, sobrenatu- 
ralizado por las virtudes teologales, ejercita el segundo extremo de la 
vida espiritual, va adquiriendo lo que hay de positivo en esta vida. 

Lía oposición entre los dos extremos es perfecta, La lucha comienza 
con la primera actuación del segundo extremo sobrenatural y sigue 
hasta la eliminación definitiva del primero. La noche pasiva del espíritu 
no será más que una etapa integrante de esta batalla con decidido y de- 
cisivo predominio del segundo sobre el primero. 


CRONOLOGÍA DEL PROCESO DE LA VIDA ESPIRITUAL. 


El proceso de la vida espiritual entre los dos extremos contrarios 
que acabamos de estudiar se realiza de un modo progresivo y gradual. 
El progreso consiste precisamente en el continuado tlejarse del primero 
y en el consiguiente aproximarse al segundo. 


46 ; EMETERIO DEL S. CORAZÓN, 0. C. D. 42 


Esta progresión gradual aparece con mucho relieve en el capítulo 17 
del libro segundo de la Subida. Vamos a extraer unos fragmentos: «Está 
claro que para mover Dios al talma y levantarla del fin y extremo de su 
bajeza al otro fin y extremo de su alteza en su divina unión, halo de 
hacer ordenadamente y al modo de la misma alma [...]. Va Dios llevando 
tal alma de grado en grado [...]. No puede llegar el alma sino muy poco 
a poco [...]. Y así, a la medida que va llegando más el espíritu I[...], 
se va desnudando y vaciando de las vías del sentido '[...]. Así como 
cuando una cosa se va arrimando más a un extremo, más se va lalejando 
y enajenando del otro; y cuando perfectamente se arrimare, perfecta- 
mente se habrá también apartado del otro extremo» (S 2, 17, 3-5). 

En este proceso gradutl, lento, el Santo distingue las tres clásicas 
etapas cronológicas de principiantes, aprovechados y perfectos. Entre 
principiantes y aprovechados, coloca la noche pasiva del sentido, y entre 
los aprovechados y perfectos, la noche pasiva del espíritu. Primero ha- 
blaremos brevemente de las tres clásicas etapas, y luego de las dos 
noches pasivas que sirven de puente intermediario entre ellas (14). 

Estado de los principiantes.—El criterio fundamental de San Juan 
de la Cruz para distinguir las tres etapas es el trato y comunicación del 
alma con Dios: según el grado de perfección en sus relaciones con 
Dios, el alma se encontrará en una de las tres etapas. La característica 
fundamental de los principiantes es su trato con Dios por medio del 
«sentido», o sea, por medio de meditaciones, discursos, consideraciones 
y toda clase de tactividad psíquica donde entra la imagen sensible o la 
imaginación (cfr, N 1, 1, 1; S 2, 12, 5-6; L(b) 3, 32). 

Al lado de esta nota dominante y peculiar, y en consonancia con 
ella, hay que entender toda la vida espiritual del alma. En los intere- 
santes siete primeros capítulos del libro primero de la Noche se nos 
describe con admirable análisis las «propiedades de los principiantes» 
(N 1, 1, 1): se trata de los siete vicios capitales, algún tanto solapados 
y disfrazados por haberse trasplantado de las cosas del siglo a los gustos 
y apetitos espirituales, pero muy vivos todavía. Y en consecuencia, están 
faltos de virtudes: «No están habilitados por ejercicios de fuerte lucha 
en las virtudes [...]. Como no han tenido lugar de adquirir los dichos 
hábitos fuertes, de necesidad han de obrar como flacos niños, flaca- 
mente» (N 1, 1, 3). 

Como fondo común se descubre una vida «sensitiva» del alma. Pero. 
es claro que esta vida del sentido hay que entenderla en toda su exten- 
sión, como sinónimo del primer extremo que hemos analizado antes. 

Este período de los principiantes dura hasttla que el alma entre en 
el estado de los aprovechados por medio de la contemplación de la 
noche pasiva del sentido (cfr. N 1,7, 5; N 1, 8, 3). 


(14) Que para nuestro autor signifique lo mismo la doble terminología de princi 
piantes, aprovechados y perfectos por una parte, y por otra, de vía purgativa, ilumi- 
nativa y unitiva, no se puede poner en duda, y mucho menos negarlo. «De los princi- 
plantes es la vía purgativa[...] De los aprovechados[...] es la vía iluminativaf...1] La 
uniliva es de los perfectos» (C(b) arg. 2). En la Noche se habla también en el mismo 
sentido de «los aprovechantes o aprovechados que con otro nombre llaman vía ilumi- 
nativa» (N 1, 14, 1). No creemos que destruan la fuerza de estas afirmaciones algunas 
alusiones algo oscuras de otros pasajes (L(b) 1, 19; N 1, 9, 6) 
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Estado de los aprovechados.—La nota peculiar dominante de los 
aprovechados en el trato y comunicación con Dios por medio de la 
contemplación inicial, no perfecta. No siempre aparece en todos los 
textos que la contemplación de los aprovechados sea imperfecta; pero, 
además de las afirmaciones explícitas que no faltan, es unta verdad que 
entra de lleno en el cuadro general de la doctrina del Santo sobre el 
progreso gradual de la vida espiritual. 

Sin querer indagar por el momento la íntima esencia de esta con- 
templación de los aprovechados, podemos notar su diferencia de la me- 
ditación de los principiantes. Los principiantes van a Dios por medio 
del «sentido»; los aprovechados se comunican sin intermedio del sen- 
tido (cfr. N 1, 14, 1). Aquéllos sacan noticia y amor de Dios por actos 
particulares, éstos tienen abundancia de noticia y amor de Dios sin nece- 
sidad de actos particulares (cfr. S 2, 14, 2). Allí es trato y comunicación 
por el «sentido»; aquí es del «espíritu» (cfr, N 1, 14, 1). 

Pero notémoslo bien: esta contemplación de los aprovechados no es 
perfecta; su trato y comunicación con Dios no son todavía puramente 
espirituales, exentas completamente del sentido, ni es continua de tal 
modo que el alma siempre que quiera se pueda poner en ella, sobre todo 
a los principios (cfr. N 2, 2, 5; N 2,3,3; N 2, 1,2; S 2, 15, 1). Aunque 
sea mucho más espiritual y perfecta que la meditación «sensible» de los 
principiantes, no es tan perfecta ni tan espiritual como la contempla- 
ción de los perfectos, ocupa un lugar intermedio. 

El estado general de la vida espiritual del alma en el período de los 
aprovechados sigue perfectamente paralelo a su trato y comunicación 
con Dios. El Santo nos lo describe brevemente, pero con profundidad, 
en los tres primeros capítulos del libro segundo de la Noche. «Las 
aficiones y hábitos imperfectos que todavía como raíces han quedado 
en el espíritu '[...], todavía se quedan en el espíritu las manchas del 
hombre viejo» (N 2, 2, 1). «Ninguno de estos aprovechados [...] deja 
tener muchas de taquellas afecciones naturales y hábitos imperfectos» 
(N 2, 2, 4). Y con decir que los aprovechados tienen «muchos hábitos 
imperfectos», nos está diciendo que están todavía flacos y débiles en 
las virtudes. A los aprovechados les toca todavía en buena parte lo que 
nos decía de los principiantes: «No están habilitados por ejercicios de 
fuerte lucha en las virtudes [...], no han tenido luglar de adquirir los 
dichos hábitos fuertes» (N 1, 1, 3). El primer extremo todavía subsiste 
en los aprovechados. 

Sobre la duración de este estado, recogemos la indicación del Autor: 
«Suele pasar harto tiempo y años en que, salida el alma del estado de 
principiantes, se ejercita en el de los aprovechados» (N 2, 1, 1). Los lí- 
mites extremos son la noche pasiva del sentido y la noche pasiva del 
espíritu (ib.). 


Estado de los perfectos.—Es la tercera y última etapa del itinerario 
espiritual. Habitualmente, le llama «unión», sobreentendiéndola per- 
fecta, Al principio de la Noche, expresamente: «Estado de los perfectos 
es el de la divina unión del alma con Dios» (N 1, 1, 1). 
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Su carácter fundamental es la contemplación perfecta, comunicación 
con Dios puramente espiritual, sin intermedio de los sentidos; y esto 
no ya de un modo mediado y restringido como en los aprovechados, sino 
pleno (cfr:48:2716,19% N 2532) 

En correspondencia con este trato espiritual con Dios está toda la vida 
del alma, que ya no se ase ni se guía por el sentido, sino que de todo lo 
que hace saca noticia espiritual amorosa de contemplación (cfriSG;26; 3; 
C(b) 28, 8). «Por la unión ya como grandes obran grandezas en su espl- 
ritu, siendo y'a sus obras y potencias más divinas que humanas» (N 2, 
3, 3). Tienen las virtudes perfectas y el amor fuerte basado en ellas: 
«Este amor, que es el que .Dios da a los ya perfectos, está ya cocido y 
asentado en sus almas y adobado con las virtudes» (C(b) 25, 7). 

Su duración se extiende desde la noche pasiva del espíritu hasta la 
muerte. Lo vamos a ver en seguida. 


La noche pasiva del sentido, paso entre los principiantes y aprove- 
chados.—San Juan de la Cruz ha puesto en relación el tiempo de la 
noche pasiva del sentido con la cronología de las tres etapas que aca- 
bamos de ver, y la ha colocado entre los principiantes y aprovechados, 
siendo ella el paso y lazo de unión entre ellos. Esto es explícito er 
muchos pasajes de la Noche (cfr. N 1,1, 1; N 1,8,3; N 2, 1, 1). Los 
principiantes y aprovechados se caracterizan en la Noche con las mismas 
notas peculiares que en la Subida, el Cántico y la Llama (cfr. S 2, 12, 6; 
S.2, 15,1; L(b) 3, 32; N 1,1, 1; N 1, 14, 1); y, sin.embargo, estas obras 
nos presentan el paso de los primeros a los segundos por la introduc- 
ción de la contemplación. Lejos de haber contradicción en este modo 
de hablar, lo uno se confirma con lo otro, porque es la noche pasiva del 
sentido precisamente el primer período de la contemplación, como se 
dice en la Noche (cfr. N 1, 8, 3). 

La cronología de esta noche queda algo imprecisa. El comienzo y 
la duración dependen mucho de las circunstancias relativas de cada 
uno. Se requiere para su comienzo una cierta reformación de costum- 
bres y un cierto afianzamiento en los ejercicios espirituales para poder 
resistir sin volver atrás a las cosas del mundo a causa de las arideces 
de esta noche (cfr. N 1, 8, 3-4). Su duración es diversa en cada paso: 
dura más en los que han de pasar luego a la otra del espíritu, y tam- 
bién en los que tienen más imperfecciones que purgar (cfr. N 1, 14, 5). 
Pero a veces, unta mayor intensidad abrevia su duración, lo mismo que 


una mayor remisión la puede prolongar por mucho tiempo (cfr. N 1, 
14, 1 y 5). 


La noche pasiva del espíritu, paso entre los aprovechados y perfec- 
tos (15).—Lo mismo que hemos situado la noche pasiva del sentido 


(15) Ya el P. Crisócono se hacía eco de la grande desorientación que hay entre 
los autores modernos y antiguos sobre el lugar que ocupa la noche pasiva del espíritu 
en a cronología de la vida espiritual, aunque todos se apelen a San Juan de la Cruz 
(cfr. San Juan de la Cruz. Su obra científica, p. 308-309). Pero tampoco llegó a impo- 
nerse el mismo P. Crisógono, colocándola entre los aprovechados y perfectos (cfr. ib.), 
según podemos ver en la posición del P. Royo-Marín: «Sentimos discrepar en esto no 
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entre los principiantes y aprovechados, debemos situar ahora la noche 
pasiva del espíritu entre los aprovechados y perfectos. Cuando San 
Juan de la Cruz la ha relacionado con las tres etapas de la vida espi- 
ritual, así lo ha hecho. Los textos, considerados sin prejuicios, son claros 
y definitivos. 

En primer lugar, esta noche pasiva del espíritu se distingue del es- 
tado de principiantes y aprovechados, y viene después de ellos: «No 
luego que sale de las sequedades y trabajos de la primera purgación y 
noche del sentido la pone Su Majestad en esta noche del espíritu, 
antes suele pasar harto tiempo y años en que, salida el almia del estado 
de principiantes, se ejercita en el de los aprovechados» (N 2, 1, 1). 

En segundo lugar, precede al estado de unión perfecta: «Conviene 
que para que el entendimiento pueda llegar a unirse con ella —la divina 
sabiduría— y hacerse divino en el estado de la perfección, sea primero 
purgado y aniquilado en su lumbre natural, poniéndolo actualmente a 
Oscuras por medio de esta oscura contemplación» (N 2, 9, 3; cefr. el 
contexto). 

A primera vista, presenta alguna dificultad la repetida afimación 
del Santo de que esta noche pertenece a los aprovechados (cfr, N 1, 8, 1). 
Pero todo se resuelve, a la vez que se precisa el momento exacto de 
estáa noche con la afirmación categórica de la Subida. «La segunda no- 
che o purificación pertenece a los ya aprovechados, al tiempo que Dios 
los quiere ya poner en el estado de la unión con Dios» (S 1, 1, 3). O sea, 
la noche pasiva del espíritu tiene lugar entre el período de los apro- 
vechados y el período de los perfectos precisamente como puente o pase 
de transición entre ambos. Esto mismo se confirma en otros plsajes 
(cfr. N 2, 11,3; N 2, 12, 6), donde se dice que esta noche es el prineipio 
o la introducción dei estado de unión perfecta. 

(Continuará.) 
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sóno del P. Crisógono, sino incluso del P. Garrigou-Lagrange, que creen que, según San 
Juan de la Cruz, la noche pasiva del espíritu señala el tránsito de la vía iluminativa 
a la unitiva» (Teología de la Perfección Cristiana, n. 222). 

Creemos que la posición del ilustre escritor no tiene base en nuestro Santo. La 
distinción entre la unión transformante, donde basa su posición, es una afirmación 
que no la demuestra, ya en sí misma, ya particularmente aplicada a nuestro caso. Que 
los «dulces» éxtasis sean propiedad de los perfectos (cfr. ib.), aun según San Juan de 
la Cruz, estaríamos dispuestos a admitirlo. Pero en el pasaje de San Juan de la Cruz 
(N 2, 1, 1-2), al que alude sin duda el P. Royo, no se trata de dulces éxtasis, sino de 
las poco dulces y poco tranquilas que tienen los aprovechados. 
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POSICION DE LOS TEOLOGOS 
ESPAÑOLES FRENTE 
A MIGUEL DE MOLINOS (111) 


Examinados los manuscritos en un artículo anterior (1), vamos a 
estudiar en éste las impugnaciones impresas de nuestros Teólogos espa- 
ñoles contra las proposiciones, condenadas por el Papa Inocencio XI, a 
Miguel de Molinos. 

Sorprende no hallar impugnaciones al libro Guía espiritual. Por dar 
una explicación a este extraño fenómeno, vamos la apuntar en primer 
lugar el hecho, señalado en otro sitio (2), de que la Inquisición española 
condenara en el año 1687 el escrito del párroco de San Ginés y de San 
Luis de Madrid contra Miguel de Molinos. La razón de esta condenación 
se fundaba en que «el mismo Decreto de Su Santidad da la entender que 
estas proposiciones y doctrinas no se controviertan», deseando «que se 
sepulte su memoria y la de su autor». No es convincente la razón o 
explicación apuntada, ya que José Martínez de las Casas solamente 
escribió contra las proposiciones condenadas, aunque no desconocía la 
existencia del libro más representativo de Miguel de Molinos: la Guía 
espiritual. 

La segunda explicación, más satisfactoria sin duda, es intrínseca. 
Este librito molinosista no es un conjunto de páginas escritas, sembrado 
de herejías a voleo, apto para la caza inquisitorial, sino que sus afirma- 
ciones dejan sitio —a veces demasiado estrecho— para una interpreta- 
ción ortodoxa. Más aún, sus expresiones más discutibles van acompa- 
ñadas de testimonios de Místicos indiscutibles, lo que se presta a 


confusión. 


(1) REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, 63 (1957), 166-178. Véase también 61 (1956), 


444-455. 
(2) ELLacuría, J.: Reacción española contra las ideas de Miguel de Molinos. (Pro- 


cesos de la Inquisición y refutación de los Teólogos.) Bilbao, 1956. 427 pp. Véase p. 97-99. 
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Por fin, las aprobaciones de los primeros censores y su anterior 
aceptación fueron motivo suficiente de un silencio posterior, que aún 
hoy no deja de extrañar (3). , 

Vamos a examinar someramente la posición de los teólogos espa- 
ñoles, enviando al paciente lector la invitación de leer nuestro libro, si 
quiere profundizar en la impugnación lascética que de las proposiciones 
molinosistas hacen José Martínez de las Casas, Francisco Barambio 
Descalzo, Francisco Posadas, Antonio Arbiol Díez, Pedro Sánchez, Pedro 
Antonio Calatayud y Vicente Calatayud. Daremos a conocer la biogra- 
fía de cada uno de éstos, la impugnación y un juicio crítico rápido sobre 
estas impugnaciones. 


JOSE MARTINEZ DE LAS CASAS: Pocas noticias tenemos sobre 
su vida. Probablemente, era madrileño. Fué ordenado sacerdote y, sien- 
do párroco de San Ginés de Miadrid, mandó construir la iglesia de San 
Luis en 1689. Con este motivo, escribió un librito, titulado Pompa festiva 
en [...] la traslación del Santísimo Sacramento a la Iglesia nueva de San 
Luis (Madrid, 1689). Era lector curioso de libros ascéticos. Tuvo a mano 
desde los primeros momentos la Guía espiritual, de Molinos, que leyó 
varias veces. «Lo leí —dice— segunda y tercera vez con más atención; 
hice mis notas y esperaba mi encogimiento a que otros más dignos em- 
pezasen el reparo [...] y tuve suspendido mi juicio, aunque siempre 
escrupuloso, hasta que el Santo Tribunal le prohibió, y ese mismo día 
fué despojo de las llamas de mi brasero» (4). 

Da a conocer su impugnación en un manuscrito, que empezó a pu- 
blicar. Se titula «La verdad en su centro y clara luz en su horizonte, 
que destierra las tinieblas y oscuridades del hemisferio católico. Contra 
las herétidas, erróneas, escandalosas y nocivas proposiciones del doctor 
Miguel de Molinos, condenadas por la Santidad de Inocencio XI». Consta 
de pocas hojas este manuscrito en octavo, que se conserva en el Archivo 
Histórico Nacional de Madrid. Fué escrito en seis días el mes de octubre 
de 1687. 

Frente a la aniquilación de las potencias del alma como medio para 
adquirir la perfección, recuerda el anhelo de David y los consejos del 
evangelio, donde se insiste en conocer y estimar los caminos del Señor 
(MOCOS O ES dos 

Contra la pasividad del alma, recuerda la necesidlad de la actividad: 
intelectual (Le 18, 13-14; 15, 11-32; Ecli 7, 40; Jn 12, 35-36; Mt 6, 33; 
25, 1-11; Prov 3, 6; Ecles 12, 1), moral (Mt 25, 20-28; 17, 26; Ps 50, 5; 
Ps 24, 4; Apoc:22, 11; Ps¡39,:1; Ps.39,.1:;.1 Petr,1,.5) y natural (Le. 19, 
1-18; 17, 11-19; 1 Cor 6, 911; Mat 4, 9-13; 26, 41; 11, 25; 1 Cor 9, 27; 
Is 1, 16-17). 


, (3) Pueden verse estas aprobaciones en cualquier edición de la Guía. La más re- 
ciente que conocemos nosotros es, en España (junto a la de Rafael Urbano (Madrid, 
1935). de comentario heterodoxo), una de don Joaquín Entrambasaguas (Madrid, Agui- 
lar, s. a.), de orientación más ortodoxa. 

(4) La verdad en su centro [...]. A. H. N. de Madrid. Ms. 4441, n. 7. Prólogo «Al 
que leyere». 
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Defiende las virtudes, como útiles: así el arrepentimiento (Ecli 21, 1; 
Ez 33, 11; Lc 15, 24-32); la devoción a la Santísima Virgen y Santos, 
como derivación del amor al prójimo y como reconocimiento a nuestros 


intercesores ante Dios; la obediencia, como práctica de perfección en. 


la Iglesia. Contra la proposición 31, repite la necesidad de meditar y de 
ejercitarnos en las virtudes (Ps 83, 2). En la oración se deben usar 
imágenes y conceptos (Deut 6, 5; Ps 31, 9; 118, 77; Jac 1, 17). 

Hay unas afirmaciones atrevidas en las proposiciones de Molinos 


—S 


(prop. 41-53), en las que se admite la existencia de unas violencias dia- ' 
bólicas en materia sexual, que hacen perder la libertad y, por tanto, la 
responsabilidad. A esto se opone Martínez, reconociendo que Dios per- . 


mite caídas, para que nos humillemos. Pero la humillación supone reco- 
nocimiento de la culpabilidad, que no existe sin libertad. Demuestra así 
la falsedad de estas proposiciones. Interpreta en el recto sentido los 
padecimientos de Job (42, 7), de San Pablo (I Cor 9, 27; Rom 7, 15) y 
de otros santos y profetas de la Antigua Ley (Judic 14, 1-16; Judit 10, 
4-13; Paral 13, 7; 3 Reg 1, 17; 4 Reg 1, 10). 

Y termina diciendo: «Hemos concluído este Tratado no como pedía 
materia tan importante; mas, según nuestra corta capacidlad, ha alcan- 
zado con la buena voluntad de aprovechar en algo a las almas de nuestro 
ministerio, dejando la otros más dignos y sabios el que con su gran doc- 
trina y celo darán más luz y volverán por la verdad en más dilatados 
volúmenes, que yo sólo quiero dar gracias a Dios por el singular bene- 
ficio que ha hecho a su Iglesia Santa, dignándose [...] haber dado luz 
a sus ministros más principales, para desterrar y estirpar tan perniciosos 
errores, como lo tiene ofrecido de que «Portae inferi non praevalebunt 
adversus eam» (Mat 16, 19). 


Juicio crítico: Es el primer libro que se escribe en España contra las 
proposiciones de Molinos. Quizá sea éste uno de sus mayores méritos, 
ya que, como él mismo dice, no trató este tema «como pedía materia 
tan importante». Su argumentación, como hemos visto, se basa casi 
siempre en textos de la Sagrada Escritura, demostrando gran conoci- 
miento. No es, sin embargo, un exegeta en sentido moderno, sino al 
estilo de los Santos Padres y Expositores antiguos, que interpretan las 
Sagradas Escrituras en sentido obvio y tradicional. 

Además, como no escribe para la investigación científica, sino para 
el pueblo, su estilo es sencillo y no tiene profundidad teológica. Por 
ser sencillo, es clara su argumentación, y casi siempre válida, cuando 
expone el pensamiento católico. En conjunto, sirven también como 


refutación de las proposiciones de Molinos. Su aportación positiva más 


notable, aparte de la exposición tradicional de la Ascética, es, a nuestro 
parecer, la argumentación sobre la inutilidad de las violencilas diabó- 
licas, como medio de alcanzar la perfección. También merece desta- 


carse la recta interpretación de aquellos pasajes de la Escritura que a 


primera vista podían interpretarse según las proposiciones 44, 45, 49, 51, 
condenadas por Inocencio XI. 
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FRANCISCO BARAMBIO DESCALZO: Si de la vida del párroco 
de San Ginés se conservan pocas noticias, lo mismo hemos de decir ahora. 

Por el jesuíta Dr. Ignacio Francisco Peynado, Provincial de la Com- 
pañía de Jesús y Censor del libro que «Barambio» escribiera contra Mo- 
linos, sabemos que estudió en la Universidad de Alcalá (5). AMÍ llegó 'a 
ser «Maestro graduado en Filosofía, Examinador de Bachilleres y Li- 
cenciado en ella; Bachiller de Banco, Doctor graduado en Teología» (6). 
Más tarde, se dedicó al ministerio pastoral, como lo afirma el mismo' 
jesuíta: «(le) conocí [...] practicando las virtudes, gobernando almas 
y administra1do los Santos Sacramentos; en unas Ocasiones, argiir; en 
otras, responder [...], y continuamente trabajando en utilidad co- 
mún» (7). Ñ 

El libro contra Molinos fué escrito en la madurez de la vida, el 
año 1687. Era entonces capellán mayor y confesor del Convento de Ca- 
puchinas de Madrid: «Le experimentamos al presente regentando la 
Cátedra de Prima de unta Comunidad de espíritus angélicos, guiando 
muchas a lo sumo de la perfección con celo y espíritu notorio». Según 
Fray Bernardo de Haro, otro de los censores del libro de Barambio y 
calificador del Santo Oficio de la Inquisición, era de edad crecida (8). 

El título del libro —la primera obra literaria de su inteligencia pri- 
vilegiada— es el siguiente: Discursos filosóficos, teológicos, morales y 
másticos contra las proposiciones del doctor Miguel de Molinos. Son dos 
volúmenes; el primero comprende la impugnación de las treinta pri- 
meras proposiciones, dejando el estudio de las treinta y ocho siguientes 
para el segundo volumen. 

Esta impugnación tarranca de cuatro ángulos o puntos de vista, como 
el mismo título indica, a saber: la filosofía, la teología, la moral y la 
mística. Ante cada proposición molinosista, la filosofía pregunta si con- 
tiene en sí contradicción, si es lógica, si es verdladera, etcétera. La Teo- 
logía escarba en el depósito de la Revelación, trayendo testimonios de 
la Sagrada Escritura, de los Santos Padres, del sentir cristiano. Añade 
también Barambio algunos targumentos de razón teológica y da califi- 
cación específica a cada proposición. Con respecto a la Moral, se fija 
en las funestas consecuencias morales de ciertas proposiciones moli- 
nosistas llevadas la la práctica, La Mística le presta argumentos contra 
las proposiciones, recogiendo y explicando en su sentido cabal las ense- 
ñanzas de los grandes Maestros de espiritualidad, sobre todo, de Santa 
Teresa y de San Juan de la Cruz. 

Baste !lal lector aquí esta breve síntesis de la posición barambiana. 
Invitamos a quien tuviera interés especial en conocer este tema al es- 
tudio y lectura del detenido examen analítico que hicimos en nuestro 
ya citado libro (9). 

Nuestro juicio crítico sobre su obra es el siguiente. Barambio señaló 


(5) Censura de Ignacio Fco. Peywao en las primeras páginas del libro Discur- 
Sos prdpads BARAMBIO, firmada el 4 de octubre de 1690. 


(7) 1d. 
(8) Censura de Fr. Bernardo pr Haro. O. c. 
(9) Véase nota 2 del artículo. O. c., p. 120-227. 
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en el Prólogo de este libro su deseo de publicar un resumen, que todos 
hubiéramos agradecido. Plarece que no lo publicó, pues no hay rastro 
de su existencia. El mismo se dió cuenta de la necesidad de esclarecer, 
resumir y quitar muchos argumentos que no prueban sus intentos y 
que, por tanto, debilitan la verdad. Barambio se nos muestra como pastor 
celoso de almas selectlas y como sacerdote que no abandonó el estudio 
ni olvidó las enseñanzas que aprendiera en la Universidad de Alcalá 
en sus años jóvenes. Es de admirar la constancia y fuerza de voluntad 
que supone la publicación de sus «Discursos [...]», el profundo cono- 
cimiento de la Ascética y Mística tradicionales, al enfrentar las propo- 
siciones molinosistas con las enseñanzas de los Padres de la Iglesia, y los 
desvaríos de los «Alumbrados», que relajan las pasiones de la naturaleza, 
con la línea vertical y lascendente de la ascesis española. 


FRANCISCO POSADAS: Nació en Córdoba a últimos del mes de 
julio de 1644 (10), y no el 25 de septiembre, como se lee en la Enciclo- 
pedia «Espasa» (11). En la carta que remitió el Prior de los PP. Domi- 
nicos de San Pablo de Córdoba a toda la Provincia de Andalucía se nos 
dice de Posadas: «Murió a la edad de sesenta y nueve años, a cuyo 
cumplimiento faltaban dos meses y algunos días». Su muerte tacaeció 
el 26 de septiembre de 1713. Era de familia noble, que vino a pa- 
decer necesidad. Su padre se llamaba Esteban Martín Losada, y su 
madre, de quien tomó el apellido, María Fernández de Posadas. Por 
lo que su verdadero nombre y apellidos son: «Francisco Martín Fer- 
Nández de Posadas». Desconocemos las razones que tuviera para aban- 
donar el apellido paterno. Una de ellas fué, sin duda, la temprana 
muerte'del padre. Cuando nació, sus padres vendían hortalizas y frutas 
en Córdoba para poder vivir; por eso, cuando, ya mayor, le ofrecieron 
el Provincialato de Andalucía y los Obispados de Cádiz y Córdoba, 
solía decir: «Que si a la vista de esto tal sucediera, fuera un prodigio». 
Muerto su padre, su padrastro Juan Pedro Carrero le apartó de los 
estudios y le puso al servicio de Juan de Góngora, quien le dió toda 
clase de mialos tratos. Al morir también su padrastro, quiso entrar 
dominico en el Convento de San Pablo de Córdoba el año 1661. Recha- 
zado por causa del humilde oficio de sus padres, fué recibido, gracias 
al apoyo de Fr. Antonio Mogano, en el Convento de Scala Coeli, extra- 
muros de Córdoba. Tomó el hábito, en noviembre de 1662, en el Con- 
vento de Santa Catalina la Real de Jaén. Profesó al año siguiente, cursó 
la carrera en el Convento de Santa Catalina de Sanlúcar de Barrameda, 
donde empezó a distinguirse como predicador, hasta que fué destinado 
de nuevo a Scala Coeli. Al poco le fué asignado el hospicio que tenía 
el Convento en la misma ciudad de Córdoba, donde pasó toda su vida, 
salvo un corto período entre los mineros de Almadén, dedicado a la 
predicación, obras de beneficencia y director de conciencia (E 


(10) Ms. 6.732, S. 87 de la Biblioteca Nacional de Madrid. 

11) Vol. 46, . 770-771. h 

412) R. RA Scriptores Ordinis Praedicatorum. París 1909ss., 5 vols. Véase p. 
184ss. Ramón Martínez ViciL, Ensayo de una Biblioteca de Dominicos españoles. Ma- 


drid, 1884, 852 p. 
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Escribió varios libros, pero el que a nuestro tema se refiere es el 
siguiente: Triunfos de la castidad contra la lujuria diabólica de Molinos, 
escrito a los veinticinco años de su sacerdocio. «Llevo —nos dice— vein- 
ticinco años de experiencia en el confesonario» (13). 

Su impugnación se reduce a las proposiciones 41-53 de Molinos, donde 
se defiende, como arriba dijimos, las violencias diabólicas en los cuerpos. 
El orden de su argumentación es el siguiente: Pone ante nuestra con- 
sideración el ejemplo de santos que fueron «violentamente» tentados 
(es decir, vehementemente; por ejemplo: Santa Justina, San Cipriano, 
San Pablo, etcétera), y, sin embargo, superaron la tentación. Esto nos 
indica que se puede resistir siempre la tentación. Recuerda a continua- 
ción las enseñanzas de San Pablo (1 Cor 10, 13) y del Concilio de Trento 
(Ses. VI, c. 11, D. 804), para hacernos ver la imposibilidad de que Dios 
consienta que el hombre voluntaria y necesariamente peque. Termina 
Posadas dando un «Aviso» o advertencia, fruto de su conocimiento del 
hombre: «Suele el demonio en este género de tentaciones arrojar pen- 
samientos lascivos a la imaginación, sugiriendo al alma que se esté 
quieta, que como no consienta, no hay peligro. Así va creciendo la 
tentación de tal punto, que cuando se acuerdan las almas, se hallan con 
unos movimientos como insuperables, y entonces es cuando suelen mo- 
ver las manos, pareciéndoles que son del demonio por la violencila de la 
Carne, y no son sino de la misma persona con la fuerza de la tentación. 
Lo que importa es, por tanto, hacer lo que hace el navegante en la 
tormenta: taplar las entradas de las aguas, que son los sentidos, refre- 
nando los ojos, oídos [...]. Lo que yo puedo afirmar [...] es que en gente 
mortificada no se dan estas Operaciones, porque, aunque tengan en la 
tentación el sentir, no tienen el ejecutar; tienen su pasión que padecen, 
no la acción que ejecutan» (14). 

Esto es lo que suele ocurrir normalmente en personias que no tienen 
tara psicológica o somática y están en período de vigilia. Pero no podía 
olvidar Posadas en la impugnación de esta proposición 41 —base de las 
doce restantes— fenómenos normales en períodos de sueño o en personas 
anormales. Por eso, nos recuerda que «no debe confundirse esto tlam- 
poco con las violencias del demonio» (15). 

La falsedad de la segunda parte de la proposición está demostrada 
en las razones contra la primera. Efectivamente, si no existen las vio- 
lencias que afirma Molinos, mal pueden servir para la humildad y 
transformación en Dios. Como aquí solamente tratamos de dar una 
brevísima síntesis del pensamiento de Posadas, omitimos otros intere- 
santes aspectos, que el lector podrá ver recogidos en nuestro libro. 

Queriendo dar un rápido juicio de este libro, hemos de reconocer en 
él un pensamiento claro y vigoroso. Recomendaríamos su lectura a mu- 
chos que necesitan «la luz que hubieren menester en las tentaciones y 
así tengan menos que preguntar, pues a veces por el empacho que cues- 


(13) Prólogo del libro citado: Triunfos de la castidad contra la lujuria diabóli 
Molinos. Córdoba, Valverde. 1689, 27 fols. 556 p. ds di 

TSUORO 6 pr 22-26. SN 

(15) 1d., c. 3, Impugnación, VIII, p. 82:85. 
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tan semejantes preguntas, se han quedado muchos en sus engaños» (16). 
Dedica especial impugnación a la proposición 41, por ser el fundamento 
de las otras. Pero después de su lectura surge el problema de lla posesión 
diabólica, realidad nunca suficientemente explicada. Porque a priori no 
se puede negar la posibilidad de una posesión u obsesión meramente 
temporal, que quitara momentáneamente la posibilidad de resistir una 
determinada tentación. ¿No existen demonios incubos, etcétera? ¿Dónde 
está el lindero entre lo espontáneo y lo libre, entre el sentimiento y el 
consentimiento, etcétera? 

De todos modos, lo ordinario es que Dios no permite en almas puras 
y virtuosas esta clase de violencias; y que, si alguna vez lo ha permi- 
tido, ha sido en lalmas que han dado «causa con alguna inmundicia, con 
que primero se sujetan» (17). Esta es la posición de Posadas ante este 
problema; nosotros la creemos verdadera. Antes de terminar este juicio 
sobre el libro, diremos que no se trata de la posibilidad física o de si 
el demonio tiene potencia física suficiente para obliglar al hombre a 
realizar una acción cualquiera, sino de la permisión divina. 


ANTONIO ARBIOL: Nació en Torrellas el año 1651, Se hizo reli- 
gioso franciscano y llegó a desempeñar altos cargos. Fué Calificador 
de la Inquisición de Aragón y Examinador Sinodal del Arzobispado de 
Zaragoza. Felipe V lo presentó para el Obispo de Ciudad Rodrigo, cuya 
Sede rehusó por humildad (18). 

Escribió numerosas obrias de religión y moral. Sobresalió también 
como predicador y director de almas. No dedicó ninguno de sus libros 
a impugnar directamente las proposiciones molinosistas; sin embargo, 
como en su tiempo estaban muy extendidas las doctrinas quietistas y las 
de los Iluminados o Alumbrados, trató de estos errores en sus libros 
místicos. Así, para examinar su pensamiento en este aspecto, es conve- 
niente la lectura de tres de sus libros: Mística fundamental (Zarago- 
za, 1723), Estragos de la lujuria (Madrid, s. a. Es obra póstuma) y 
Desengaños místicos (Zaragoza, 1691). En este último libro, que tuvo 
en los siglos xvn y xvi un éxito considerable, impugn'la unas cuantas 
ideas y proposiciones de Molinos al hablar de los engaños que existen 
en el camino de la perfección (19). 

Recojamos brevemente sus ideas. Supuesta la existencia de las tres 
vías (contra la propos. 26), habla de los errores que pueden ocurrir al 
confundir en cadía una de ellas los estados activos y pasivos (20). Define 
la verdadera contemplación (contra la prop. 23), dividiéndola en activa 
(o adquirida) y pasiva (o infusa). La primera se adquiere por medio de 


i16) Id. Prólogo. 

(17) Id. Impugnación VI, p. 73-74. , ] 

(18) Espasa, Vol. 5, p. 1244.—PaLau-DuLcer, Manual del librero hispano-americano. 
1948, 2 edic., vol. I, p. 434-436.—L. Wabbinc. Scriptores Ordinis Minorum. Roma, 1906, 
con e! suplemento a la primera edición de GG. Shbaralea (Roma, 1806), 2 vols., y a la 
última de M. Nardecchia (Roma, 1906-1921), 2 vols. Ñ de 

(19) En esos dos siglos se hicieron catorce impresiones en España y tres traduc- 
ciones portuguesas. 

(20) Desengaños místicos, lib. III, c. 20, p. 445-452. 
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la meditación, que busca la verdad; una vez encontrada, «se queda 
quieto el entendimiento contemplándola y entra la voluntad a amarla; 
así se sosiegan ambas potencias, atendiendo el entendimiento con apre- 
hensión simple y sosegada a la verdad que alcanzó». En ésta influye la 
gracia; pero «cuando Dios, con superior ilustración, manifiesta al en- 
tendimiento de la criatura alguna verdad divina y éste se queda con- 
templándola y la voluntad lamándola, será contemplación sobrenatural, 
pasiva e infusa, porque la criatura no la adquirió con sus diligencias 
propias» (21). Apoyado en la doctrina tradicional, defiende la conve- 
niencia de la oración de petición (contra prop. 14) (22), de las peniten- 
cias (contra prop. 38-39) (23), de las oraciones vocales (contra propo- 
sición 34) (24) y de la devoción sensible (contra prop. 27-33) (25). 

Molinos había empleado términos místicos para darles un nuevo 
sentido. Arbiol precisa el verdadero concepto de «oración de quietud» 
(contra prop. 21-22), diciendo que «es un grado de oración superior a la 
de recogimiento y sólo tiene por empleo del entendimiento y voluntad 
los actos excelentísimos de las virtudes teologales, y en interior silencio 
de profundísima fe goza de la presencia de Dios, a quien ama la vo- 
luntad» (26). 

En la verdadera muerte mística (contra prop. 61-63), el alma: 1) sólo 
vive en Cristo y Cristo en ella, siendo el Señor vida de su alma y alma 
de su vida; 2) hace su espiritual testamento, ofreciéndose a Dios; 
3) se entrega al padecer sin rehusarlo, como si estuviese muerta; 
4) hace renuncia espiritual y dejación de todo lo creado; 5) elige por 
su sepulcro glorioso la llaga del costado de Cristo. Las señales de haber 
llegado a este estado son no tener afición de criatura ni imperfec- 
ciones habituales, aunque sean pequeñas. «En esto —nos dice— hay 
cuatro grados: el primero consiste en una perfecta negación de todo 
lo creado; el segundo es una perfecta resignación de sí mismo en Dios; 
el tercero es un perfecto y puro amor de Dios, y por éste renuncia a 
todos los dones divinos, no queriéndolos por el consuelo y gozo que 
de ellos puede recibir [...]. Así se llega a Dios por solo Dios; el cuarto 
consiste en una fe purísima y desnuda, teniendo por ella presente a 
Dios íntimamente por sí mismo; y con esto se desnuda del mismo Dios 
en cuanto es conveniencia propia (= amor de concupiscencia) y sólo lo 
quiere en cuanto es gloria del mismo Dios (= amor de benevolencia). 
Desengáñense las talmas, que nadie suele con verdad llegar a la per- 
fecta unión con Dios Nuestro Señor en esta vida mortal sin haber 
ejercitado lo contenido en los cuatro puntos referidos» (27). 

La verdadera aniquilación (contra prop. 1-6) consiste en la humildad, 
en reconocer que lo bueno viene de Dios (28). 

La auténtica paz interior (contra prop. 62) consiste en tener venci- 


(21) Id., p. 385-386. 

(22) Id., €. XVIII, p. 419-440. 

(23) Id., lib. I, c. VII, p. 42-48. 

(20, Td Lib. Etc: Api 163167 

(20) Hd Lib LE CAES Sior 

(26) Id. Prontuario místico, c. 2, p. 500. 
(27) Id. lib. III, c. XXIV, p. 468. 

(28) Id. lib. IV, c. UI, p. 512: 
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das las pasiones y afectos desordenados. Además, ros advierte que en 
esta vida no hay paz duradera (29). 

Habla también Arbiol del influjo del demonio en las almas por me- 
dio de las tentaciones (contra prop. 17, 37, 47) y en los cuerpos por me- 
dio de las obsesiones diabólicas (contra prop. 41-43) (30). Como su 
pensamiento coincide con los autores larriba mencionados, lo supri- 
mimos aquí. 

Más que un juicio crítico sobre la impugnación de Arbiol (cosa que 
en este caso no tendría demasiado sentido por la razón arriba apuntada, 
de que no trató directamente de impugnar las proposiciones molinosis- 
tas), vamos a ver lo que aportó Arbiol en esta cuestión. En primer lu- 
gar, insiste en que los contemplativos no han de abandonar la me- 
ditación, ni la oración vocal, ni otros ejercicios espirituales, que a ve- 
ces se consideran propios solamente de las almas primerizas. El estado 
de alta contemplación es momentáneo y no permanente. Otro de sus 
méritos es precisar las nociones o esencia de palabras (como «oración 
de quietud, muerte mística, aniquilación espiritual y paz interior») que 
Molinos cambió de sentido. 

El índice del escrito que acabamos de analizar es el siguiente. Di- 
vide la obra en tres libros. El primero habla de los engaños de las al- 
mas que no se mortifican y siguen extremos viciosos en la práctica de 
las virtudes. El segundo habla de los defectos corrientes en las personas 
espirituales. El tercero explica las astucias del demonio para apartar 
las lalmas de la oración mental y algunos fenómenos extraordinarios, 
como visiones, revelaciones, etcétera, que se prestan a confusión. Añade 
un Prontuario místico para alivio de confesores. Está escrito en cas- 
tellano y no es un libro de oración mental, sino de orientación ascética. 
El estilo es claro y llano; recoge la doctrina de la Sagrada Escritura, 
Santos Padres y Teólogos. Sus libros no son especulativos, sino prác- 
ticos. De este autor dice Royo Marín que «cita mucho a San Juan de la 
Cruz, pero con frecuencia lo interpreta mal» (31). 


PEDRO SANCHEZ: Nació en Fuentes de Andalucía el 3 de noviem- 
bre de 1663. Tomó el hábito de dominico en el Real Convento de San 
Pablo de Sevilla, donde fué discípulo predilecto de Pedro de Santa María 
de Ulloa. Alumno del Colegio Mayor de Santo Tomás de Sevilla, se 
destacó por su gran inteligencia y cultura. Después de algunos años 
de profesor en la Universidad y en el Convento de San Pablo, se dedicó 
ta la predicación y propagación de la devoción del Rosario. En los últimos 
años de la vida, escribió los temas de su predicación, a petición de los 
Arzobispos y Cabildo de Sevilla. Murió el año 1719 (32). 


(29) Id., p. 502-503. ANY ú 
(30) Id., p. 304-305. pa bi AS ES de la lujuria [...], lib. 1, ec. 9, p. 72-79; 
Mística fundamental, Aviso ICO, PD: -50. 

y (31) e ionla de la perfección cristiana. Madrid, B. A. C., 1955, 994 p. Resumen 


istórico bibliográfico, p. 14. 

e 32) PLE Manual del librero hispano-americano [...1. Vol. 6, p. 430 (Barcelona, 
1927).—Espasa, vol. 53, p. 1201-1002.—SAGREDO, J., Bibliografía dominicana de la Pro- 
vincia Bética (1512-1521), Almagro, 1922. P. 145-146.—MartíNEZz ViciL, R., La Orden de 


Predicadores [...]. Madrid, 1884, p. 373. 
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Publicó varios libros sobre diversas materias, pero el objeto de nues- 
tro estudio es el siguiente: «Quodlibeta Divi Thomae Aquinatis, Doc- 
toris Angelici, ad mysticas doctrinas applicata, reflexionibus aliquibus 
annexis pro securiori via spiritus. In quibus omnes propositiones Moli- 
nistarum de verbo ad verbum impugnantur». 0 

Como nos dice Sánchez en el mismo título del libro, impugna las pro- 
posiciones de Molinos palabra por palabra. Su estilo es escolástico, usan- 
do un latín correcto. Sus frases son directas, sin adornos o rodeos que 
las oscurezcan, como buen discípulo de Santo Tomás. El mismo nos 
señala en el Prólogo el método empleado: a) No impugna las proposi- 
ciones por su orden, sino según se presenta la ocasión al comentar los 
«Quodlibeta»; b) pone dos clases de reflexiones: unas, místicas doctri- 
niales; otras, místicas afectivas; c) en los artículos añade un apéndice, 
en el que casi siempre se trata de alguna cuestión principal de la mís- 
tica o en la que se ataca alguna proposición de Molinos; d) a continua- 
ción de la reflexión o del apéndice, recoge algún texto de la Sagrada 
Escritura que insinúa la verdad que defiende, al estilo del maestro Se- 
rafín de Porrecta; e) de cuando en cuando, se toca alguna cuestión 
metafísica que se contiene en el Artículo de Santo Tomás; f) cuando al 
impugnar a Molinos parezca que defiende la herejía contraria, advierte 
al lector que sigue el estilo de los Santos Padres, que al impugnar las 
herejías «sic acriter contra eas, qua prae manibus habebant, dimica- 
runt ut primo aspectu videantur favere oppisitae haeresi, quia illam, 
quam prae manibus habebant, funditus eradicare satagebant». Por fin, 
hlace notar: «Hoc unum fortassis scrupulosus obiicies. Quod doctrinam 
quam impugno minus congrue ex articuli littera inferam. Sed haec 
culpa mea erit, non doctrinae Angelicae» (33). 

Como es un Comentario a los «Quodlibea seu Placitan de Santo To- 
más, refiere íntegro el texto de la cuestión y del artículo. A continua- 
ción, hace un resumen con algunas reflexiones que el texto le sugiere, 
plara terminar con un apéndice místico, que no siempre viene al caso. 
En este lugar se dedica a la impugnación molinosista, trayendo las 
proposiciones más o menos al caso, aunque con frecuencia se derivan 
lógicamente del texto de Santo Tomás. Así ocurre cuando habla de la 
resistencia a las tentaciones, de las violencias del demonio, etcétera. 


Como síntesis de su pensamiento sobre Molinos, vamos a recoger sus 
palabras: 


«Qui Molinos pene omnem Theologiam everttit, offuscavit, 
momordit simulata vocum congerie. Infecit vocabula, erexit 
vexillum contra ipsam naturam, tollendo actus, affectiones, vir- 
tutes, opera externa, sensibilia pulchra, gratitudinem, orationes 
vocales, paenitentiam, indulgentias votorum perfectionem, Prae- 
latorum oboedientiam internam, contra Virginem Matrem, eam 


(33) Prólogo. El libro está editado en Sevilla por Sánchez Reciente el año en que 
murió su autor; aunque fué escrito por lo menos dos años antes, ya que la Censura 
hecha por Fr. Juan Ponce y Gabriel CASTELLANOS está firmada el 27 de enero de 1716. 
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eradicando a cordibus fidelium, eius opera externa negando, 
amorem erga Sanctos, erga Christi Sacratissimam Humanita- 
tem, et denique coluber tortuosus Aegipto dedit manum et 
Assiriis, scilicet daemonibus, docendo eorum violentias ad actus 
obscoenos, ut non comprehenderetur in astutia sua. Una solus 
contentus resignatione, actuque non retractato caeteros actus et 
cogitatus damnabit, contra dictum Apostoli ad Filipenses (4, 4) 
«De caetero fratres, quaecumque pudica, quaecumque justa, 
quaecumque amabilia, quaecumque bonae famae, si qua virtus, 
si qua laus disciplinae haec cogitate». Si enim Apostolus docet 
iteratam cogitationem, fallitur Molinos unum solum actum non 
retractatum ponendo» (34). 


Terminemos nuestro juicio sobre el libro de Sánchez, llamándole en 
estilo moderno «Ensayos de Teología», con la particularidad de que se 
razonan las cuestiones con lógica y profundidad teológica, no dejando 
nada confuso. Sin embargo, su concisión hace que no sea un expositor 
de la doctrina verdadera, como contrapuesta al sistema de Molinos. 
Ciertamente, al rechazar la doctrina errónea, aparece la verdadera; pero 
indirectamente y no con la extensión y claridad aque merece. 


PEDRO ANTONIO CALATAYUD: Nació el 1 de agosto de 1689 en 
Tafalla (Navarra). Fué el benjamín de una familia de seis hermanos, 
distinguida y de fortuna. Estudió las primeras letras y Humanidades en 
su ciudad natal, y Filosofía, en Pamplona, con los Padres jesuítas. Cursó 
dos años de Derecho en Alcalá; mas, interrumpiéndolos, volvió a Pam- 
plona a estudiar Teología. Entra jesuíta y es ordenado sacerdote el 
año 1718 en Ciudad Rodrigo (35). Casi toda la vida dedicó a dar Misio- 
nes, recorriendo durante cuarenta años los pueblos de España y Por- 
tugal. Con motivo de la expulsión de los jesuítas por Carlos III, es en- 
carcelado en Santander y obligado a marchar a Italia. El 27 de febrero 
de 1773 moría en Fontanelli. 

Escribió muchos libros, de los que se han hecho varias ediciones; 
pero el que interesa a nuestro propósito es el siguiente: Doctrinas prác- 
ticas, que suele explicar en sus misiones [...] (36). 

Son tres tomos. El tercero está editado el año 1754 en Logroño, Es 
el único donde se impugna la doctrina de las violencias físicas del de- 
monio. Impugna, además, otras proposiciones deshonestas, condenadas 
el 6 de febrero de 1745 por el Supremo Tribunal de la Inquisición de 
Roma. El libertinaje y deshonestidad que suponen son difíciles de pon- 
derar. Habla también de trece proposiciones condenadas por el Tribunal 
de la Inquisición española (6 de febrero de 1745), que tratan de las 
violencias del demonio, añadiendo un elenco de veinte proposiciones 


(34) rólogo de los Quodlibeta [...]. 0 

35) Gómez RoDeLes, O.: Vida del célebre misionero Pedro Calatayud, S. TI. (1689- 
1773). Madrid, 1882, 552 p. Véase c. 2, p. 20.—Biografía Eclesiástica completa [...]. 
Barcelona, 1847-62, vol. 3, p. 182.—Espasa, vol. 10, p. 557. 

(36) Son tres volúmenes. Véase el tercero. 
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seudomísticas, todas ellas obscenas. Como esto pertenece a un estudio 
sobre la repercusión de los Alumbrados en España, no lo examinaremos 
aquí. De suyo, Molinos es un capítulo particular de este movimiento 
general del Quietismo. En estudio posterior, veremos cómo la doctrina 
de Molinos depende en gran parte del quietismo español. Molinos tuvo 
un gran éxito en Roma al dar al quietismo una sistematización de gran 
apariencia en un tiempo en que era un movimiento general en la Cris- 
tiandad. 

Este autor en su impugnación cita con frecuencia a los que anterior- 
mente impugnaron el molinosismo y repite sus argumentos de forma 
breve y concisa. Es uno de los que mejor estudian, entre los autores 
examinados, la cuestión de las violencias diabólicas in feminis. Se in- 
clina a admitir su existencia, aun sin ofuscación de la mente, por el 
número y calidad de autores que lo afirman. En esto discrepa de los 
anteriores, como hemos visto. 

No es un libro que intente impugnar las proposiciones de Molinos 
sistemáticamente, sino sólo las proposiciones 41-53. Esto es una señal 
de que el Quietismo había perdido vigencia en nuestra patria, perma- 
neciendo aún los abusos de quienes sostenían con demasiada frecuencia 
la doctrina de las violencias diabólicas, buscando justificación a sus 
malas acciones. 

Como aportación peculiar de Pedro Calatayud, podemos considerar 
(además de lo dicho) la determinación del sentido de la condenación de 
estas proposiciones. Lo que aquí se condena es: a) que Dios quiera las 
violencias citadas; b) que las use como medio de purgar y transformar 
las almas o los sentidos; c) que el alma no esté obligada a resistir siem- 
pre la tentación; d) que no hay medio de aprovechar en la perfección 
distinto de las violencias; e) que no sean pecado; f) que lleven mejor a 
la perfección, cuando son más violentas; g) que no conviene confesarlas 
por respeto (37). 


VICENTE CALATAYUD: Nació en Albayda, reino de Valencia, y 
era hermano de Pedro Calatayud, que no es el anterior, sino un religioso 
oratoriano, nacido el 21 de noviembre de 1698, por lo que es de suponer 
que Vicente naciera pocos taños después, pues era más joven. Estudió 
en el Real Colegio del Corpus Christi de Valencia, del cual llegó a ser 
prefecto. Recibió en aquella Universidad los grados de Maestro en Artes 
y Doctor en Sagrada Teología. Promovido en 1727 a un beneficio de 
la Santa Iglesia Metropolitana con cátedra de Teología escolástica, soli- 
citó ser admitido en la Real Congregación de San Vicente Neri de Va- 
lencia (38). Consagró su vida al estudio y murió el 10 de enero de 1771. 

Entre los libros escritos, hablan de nuestro tema los siguientes: 
«Divus Thomas, cum Patribus ex Prophetis locutus, priscorum ac re- 
centiorum errorum spurcissimas tenebras Mysticam Theologiam obscu- 

(37) "CALATAYUD, P., 0:00. ¡6 XIVD. 274: 


? (38) a PALAU DuLcer: Manual del librero [...]. Barcelona, 1950; tomo III, p. 38, col. 2. 
Biografía Eclesiástica completa [...]. Barcelona, 1847-1862; tomo III, p. 181-182. 


TS POSICIÓN DE LOS TEÓLOGOS ESPAÑOLES FRENTE A MIGUEL DE MOLINOS 63 


rare molientes, angelice dissipans», Valencia, Conejos, 1744-1752; 5 vo- 
lúmenes, y «Opusculum mystico-dogmaticum Pseudo-Mysticorum ana- 
thematizatas propositiones confodiens [...]», Valencia, Conejos, 1756; 
14 hojas, 696 p., 1 hoja. La obra más importante es la citada en primer 
lugar, la cual está resumida en la segunda, que analizamos a conti- 
nuación. La divide en tres libros. En el primero impugna a los Begtardos 
y Alumbrados, a los que dedica nueve artículos, una disertación y un 
apéndice (p. 1-169); el segundo lo dedica a Molinos en sesenta y ocho 
artículos (p. 484-503); el tercero deshace la famosa teoría del puro 
amor, dedicándole veintitrés artículos (p. 503-652), con un apéndice, que 
repite varias ideas anteriores (p. 651-696). 

Es uno de los Teólogos más notables en la España del siglo xvi. 
No es, pues, de extrañar que sus libros sean hoy manejados por los 
estudiosos de la Ciencia Ascética y Mística. Su vida, dedicada la la 
ciencia, su inteligencia y su tesón nos legaron un libro admirable: 
«Divus Thomas [...]», tesoro imprescindible del investigador que desee 
examinar a fondo los complicados problemas que presentan el Quie- 
tismo y Semiquietismo, íntimamente ligados a los Alumbrados e Ilu- 
minados de los siglos anteriores. 

Está siendo examinada atentamente en nuestros días la obra de 
este autor, más escolástico que historiador. Echamos de menos en 
Calatayud y otros autores anteriores una perspectiva históricla, que nos 
ayudaría a comprender mejor el tremendo problema humano que pre- 
senta el deseo de hacer más asequible la perfección espiritual. De esta 
fuente inagotable han surgido y han tomado fuerza muchos extravíos 
doctrinales y prácticos en la historia. 

En cambio, da satisfacción cumplida su impugnación teológica. La 
obra está escrita en correcto latín y a veces elegante. Sus modos de 
argumentar son casi exactamente iguales a los de los teólogos ante- 
riormente citados. Entre los teólogos, tiene una marcada preferencia 
por Santo Tomás. Son de destacar los argumentos, que podríamos llamar 
de razón teológica, lo que se debe a su formación extraordin'iaria en el 
sistema escolástico. 

Al finalizar esta lista de Teólogos, hemos de señalar que no hemos 
podido dar a conocer a todos los impugnadores españoles de la doctrina 
molinosista. Una cosa parece cierta. Solamente algunos teólogos as- 
céticos de los siglos xvIr-xvIn se ocuparon expresamente de las doctrinas 
molinosistas, porque no podemos considerar como tales a quienes en 
sus libros dieron noticia más o menos extensa de Molinos o le dedi- 
caron un espacio informativo, como son los historiadores o Diccionarios 
Eclesiásticos. Entre los libros hoy perdidos, pero cuya noticia se con- 
serva, se cuentan: a) Un libro, cuyo título desconocemos, de Fr. Fran- 
cisco Montalvo, canonista de la Religión de San Jerónimo. Conocemos 
su existencia por un manuscrito que se conserva en el Archivo Histórico 
Nacional de Madrid (39). b) Otro libro desaparecido es el de Fr. Antonio 


(39) El manuscrito se titula Indice de Censuras que de orden del Real y Supremo 
Consejo de la Santa General Inquisición han dado los Calificadores del Santo Oficio a 
diversos libros, proposiciones y papeles que se han dado en él, escrito por el Dr. Tomás 
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de Jesús María, titulado Antídoto contra su veneno. Así nos lo dice el 
mismo Carmelita: «Después de haber trabajo en refutarle (a Molinos), 
escribiendo un libro [...], y tiene cerca de ochenta pliegos» (40). Cc) Otro 
libro desaparecido es el manuscrito titulado Lydius Theologicus, del 
cartujo zaragozano Agustín Pérez Nagore, del cual el V. P. José la Lana 
y Castillo formó un «Elenco» (41). 


CONCLUSIONES 


Hemos examinado el fenómeno más importante ocurrido en la Igle- 
sia española de los siglos xvu-xvnm: la lucha contra el quietismo y sus 
consecuencilas. 

Queda aún por ver la repercusión favorable que halló este error en 
nuestra Patria. Creemos que merece un estudio aparte. El 6 de febrero 
de 1745 eran condenadas por el Tribunal Supremo de la Inquisición de 
Madrid trece proposiciones, que admitían violencias diabólicas en los 
cuerpos humanos, como «erróneas, temerarias, escandalosas, blasfemas y 
ofensivas a los oídos católicos, con sabor de herejía, peligrosísimas en la 
práctica y «ut eiusdem sensus et substantiae cum propositionibus Mo- 
linos» (42). 

l Molinos es el representante más destacado del quietismo, y le fueron 
. condenadas trece proposiciones, que admiten violencias diabólicas; por 
'- ello, no es extraño que en el siglo xvni se le atribuyera la responsabilidad 
de varios errores morales. 

Y ahora nos volvemos a preguntar: ¿Defendió Molinos estos errores? 
Si consultamos sus libros y las cartas conservadas, diríamos que no 
los sostuvo. Pero no podemos tratar como calumniadora a la Inquisi- 
ción Romana, que tuvo a mano toda clase de datos sobre él. Molinos 
quizá las defendió; sin embargo, no podemos juzgarlas como parte esen- 
cial de su ideario doctrintal, y menos aún característica propia suya, 
sino fenómeno corriente en la historia de la Iglesia y derivación directa 
de las sectas de los Alumbrados de aquella época. Por ello, no es del 
todo justo atribuirle la total responsabilidad de estos errores. En otra 
ocasión haremos un estudio detallado de esta cuestión. Baste aquí la 
idea que apuntamos. 


En esta Conclusión es dato curioso observar que la Inquisición Espa- 
ñola se adelantara casi dos años a la de Roma en la condenación de 
Molinos; pero es sorprendente lal mismo tiempo el hecho de que no 


MARTÍNEZ SUÁREZ y D. Miguel Antonio CORTAVERRÍA, fechado el 16 de septiembre de 
1739. A. H. N. de Madrid, sign. Estado 687. 

(40) Leg. 4441, n. 7 del A. H. N. de Madrid. 

(41)_ PaLau DuLcer: Manual del librero [...], vol. 3, p. 56.—Espasa, vol. 37, p. 911.— 
Gómez Uri: Biblioteca Lattasa [...]. Zaragoza, 1889, vol. II, p. 384.—VALENTÍ: San 
Bruno y los Cartujos.—Valencia, 1899. 

(42)  CALATAYUD, P.: Opúsculos y doctrinas prácticas [...]. Logroño, 1754, vol. III, 
Parte II, Doctrina VI, p. 279-288.—CALATAYUD, V.: Opusculum mystico-dogmaticum [...] 
Valencia, 1756, lib. II, Dissertario Appendizx, p. 484-502. 
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se cuidara de él, o al menos de las doctrinas quietistas, hasta que fué 
encarcelado por el Supremo Tribunal del Santo Oficio de Roma. 
La cosa tiene alguna explicación, si se considera que en la Ciudad 
Eterna tenía el Quietismo raíces más extendidas y practicantes más 
numerosos, aun entre personas de prestigio espiritual; en cambio, en 
España habían sido condenados ya en 1623 los Alumbrados de Sevilla 
y Cádiz (43). 

Más aún, había cierto recelo hacia las doctrinas nuevas, que comen- 
zablan a extender en el siglo xvi las plumas de varios religiosos, como 
Fray Gabriel López Navarro, de la Orden de los Mínimos de San Fran- 
cisco de Paula (44), y su hermano en Religión Fr. Juan de Bretón (45), 
el dominico Pelayo de San Benito (46), Fr. Agustín de S. Ildefonso (47), 
Juan Falconi (48), Ponce de León (49), Martín de Zearrote (50) y otros 
cuyos nombres son fáciles de hallar (51). 

Contra éstos escribieron vtarios autores destacados, como F. Bernar- 
dino de Villegas (52), José Maldonado (53), Fuentelapeña Antonio (54), 
Alvarado Antonio (55), Antonio de la Anunciación (56), Rafael de San 
Juan (57) y otros (58). 


Esto demuestra el ambiente polemista de aquella época entre quie- 


tistas y antiquietistas, y nos da a conocer al mismo tiempo un detalle | 


interesante. Molinos pudo haber formado su ideología quietista en Es- 
paña mediante la lectura y meditación de los autores quietistas arriba 
citados, Un estudio sobre esto habría de ser muy interesante. En Roma, 


(43)  BLasco, D.: Theologia Bachonea Scolastica. Ludguni, Mafré, 1680, tít. IV, 
lib. XXII, q. XV, art. 3, p. 312-313, n. 419-426. 

(44)  Theologia Mystica. Unión y junta perfecta [...] por medio de la oración de con- 
templación en vista sencilla de fe. Madrid, 1641, 20 hojs., 238 fols., 34 hojs. 

(45) Mística, Teología y doctrina de la perfección evangélica, a la que puede llegar 
el alma en esta vida, sacada del espíritu de los Sagrados doctores [...]. Madrid, 1612; 
10 hojs., 176-280 fols., 40 hojs. 

(46) Sumario de oración en que para mañana y tarde se ponen en práctica dos ejer- 
cicios de ella; sacado todo de la divina Escritura y de lo que los doctores sagrados y 
personas graves y experimentadas han enseñado. Burgos, Valdivielso, 1626; 8 hojs., 389 
folios, 12 hojs. 

(47) Theologia mystica, sciencia y sabiduría de Dios, misteriosa, oscura y levanta- 
da para muchos. Alcalá, 1644, 8 hojs., 744 p. 15 hojs. 

(48) Obras espirituales. Barcelona, 1676.—Sacro Monumento. Cartilla para leer en 
Cristo. Zaragoza, 1651.—El pan nuestro de cada día. Sevilla, s. a. 

(49) Milagros y loores confirmados con muchos exemplos de la Soberana Emperatriz 
de los cielos, Santa María de Texeda. Con discursos morales y espirituales para las per- 
sonas devotas. Pónese al fin un breve tratado de la oración de contemplación, muy pro- 
vechoso y seguro para los que comienzan el camino de la virtud y para los perfectos. 
Valencia, Villagrasa, 1663, 12 hojs., 398 fols. [ 

(50 Dios contemplado y Cristo imitado. Práctica de la oración mental para todos 
los estados de personas... Madrid, Espinosa y Arteaga, 1672; 15 hojs., 168 p., 3 hojs. 

(51) ALamín, Félix: Espejo de verdadera y falsa contemplación. Madrid, Zafra, 
1695; 12 hojs., 528 p. Habla de varios quietistas españoles, a quienes impugna, 

(52) Breve compendio de la vida de Santa Ludgarda. Madrid, 1625.—La Esposa de 
Cristo instruída [...]. Murcia, 1635.—Soliloquios del alma con Dios. Madrid, 1637. 

(53) El más escondido retiro del alma, en que se descubre la preciosa vida de los 
muertos. Zaragoza, Dormer, 1649, 13 hojs., 418 fols., 11 hojs. ' 

(54) Escuela de la verdad en que se enseña [...] a las almas que aspiran a la per- 
fección los medios que han de escoger, los engaños que han de dexar, para llegarla fe- 
lizmente a conseguir [...]. Madrid, García, 1701; 19 hojs., 699 p. 

(55) Arte de bien vivir y Guía de los caminos del cielo. Navarra, 1698; 2 vols. 

(56) Disceptatio mystica de oratione et contemplatione. Compluti, 1689. 

(57) Camino real de perfección cristiana por el exercicio de las virtudes y de la ora- 
ción, Madrid, González Reyes, 1691; 12 hojs., 470 p., 9 hojs. . 7 ] 

(58) Como GonzáLez Mateo, Diego: Bellum theologicum adversus diabolicas violen- 
tias circa externa de se prava et turpia. Pamplona, Hdros. Martínez, 1745; 521 p., 8 1á- 
minas; y el anteriormente citado ALamín, en su libro Falacias del demonio y de los 
vicios "que apartan del camino real del cielo y de la perfección y sus remedios particu- 
lares y generales [...]. Madrid, Zafra, 1693-1694, 2 vols. 
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encontró lambiente más favorable, y así se explica su éxito : en poco 
tiempo era el director espiritual de más prestigio en la Ciudad. 

Esta lucha, que se extiende a lo largo del siglo xvI1, se decide clara- 
mente en favor de los antiquietistas, al ser condenado Miguel de Mo- 


| linos. 


Como hemos dicho, cuando se enteraron éstos de que Molinos había 
sido apresado en Roma, les faltó tiempo para denunciar sus libros: La 
Guía espiritual y el Breve Tratado de la Comunión cotidiana, a los Tri- 
bunales de la Inquisición. Es, además, un teólogo de Aragón, Fr. Fran- 
cisco Neila, quien, el 26 de septiembre de 1685, denunciaba, por vez 
primera en España, la Guía de Molinos. Los primeros condenadores 
fueron sus paisanos. . 

Al estudiar los diferentes procesos de los Tribunales provinciales y 
del Supremo de Madrid, vemos que hay una doble tendencia dentro de 
ellos mismos: la de quienes a todo trance buscan la condenación de las 
doctrinas quietistas, exagerando y torciendo a veces el sentido de las 
proposiciones molinosistas, para que aparezca más evidente su diso- 
nancia frente al sentir tradicional, y la de quienes, quizá algo simpa- 
tizantes con el quietismo, tratan de ajustar y corregir expresiones lalgo 
atrevidas según el pensamiento de los verdaderos místicos... Donde 
más claramente aparece esto es en el Supremo Tribunal de la Inquisi- 
ción de Madrid. 

Representantes de la primera tendencia podemos considerar tal P. Fé- 
lix de Bustillo y al P. Juan de Bonilla, S. I.; y como defensor de los 
quietistas, al dominico P. Alejo de Foronda, que trata de interpretar 
las expresiones de Molinos en un recto sentido. Tengamos, por otra 
parte, presente que la Inquisición examinabia tan sólo la Guía y el Breve 
Tratado de la Comunión cotidiana. Estos no podían ser condenados de la 
misma manera que las proposiciones, recogidas tanto de los escritos 
públicos y privados del aragonés como de testimonios y de los lacusa- 
dores en su proceso de Roma, de las obras de Petrucci y de proposi- 
ciones quietistas, que en Italia se defendían por aquel tiempo (59). 

En estos libros no se niegan como ineptas para la perfección la 
Ascética y la Mística tradiciontales, sino que se suponen y se alaban (60). 
Aporta Molinos en la Guía un concepto espiritual nuevo, derivado de 
las doctrinas iluministas y quietistas, sobre la manera de alcanzar la 
perfección: el «Camino interno», que consiste en la perfecta aniqui- 
lación de toda operación de las potencias del alma mediante la pasivi- 
dad, que, como en otra parte ya hemos dicho, no ha de confundirse con 
la ociosidad perezosa de quien no quiere aceptar ningunta clase de sa- 
crificio, sino que desea dejarse llevar de sus pasiones. La pasividad que 
defiende Molinos supone mucho sacrificio del alma. 

Los Censores de la Inquisición al juzgar la Guía insisten en que Mo- 
linos rechaza los medios tradicionales en la Ascética cristiana, como la 
confesión, la práctica de las virtudes, la meditación... Si bien eso es cier- 


(59) Dunon (Le gutetiste espagnol Michel Molinos [...]. Paris, 1921; c. XII, p. 204), 
no tiene este parecer. 
(60) Léase la Adventencia I de la Guía. 
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to, no lo es sino en parte, porque solamente desaconseja estos medios 
comunes a los que caminan por su vía interna. El autor de ella dice 
en su libro: «Debe advertirse que la doctrina de este libro no instruye 
a toda clase de personas, sino solamente a aquellas que tienen bien mor- 
tificados los sentidos y pasiones y que están ya aprovechados y enca- 
minados en la oración y llamados por Dios al interior camino, a los cua- 
les alienta y guía, quitándoles los impedimentos que embarazan el paso 
a la perfecta contemplación». e 

Pero aunque en esto no tenían razón los Inquisidores, el libro de 


Molinos fué justamente condenado, porque el medio de perfección acon- / 
sejado: la aniquilación de las actividades de las potencias del alma, no. 
puede fundarse ni en la doctrina del Evangelio ni de la Iglesia. Las 


afirmaciones y testimonios de los Místicos aducidos por Molinos no | 


responden a su doctrina general y deben ser interpretados de distinta 
mánera, ya que jamás han soñado en la aniquilación de las potencias 
del hombre como medio de perfección. Cuando Molinos habla del silencio 
interior, de la paz perfecta..., no hace sino impulsar al alma a la per- 
fecta aniquilación de toda clase de actividad. Los santos hlan insistido 
en la negación que de sus pasiones debe hacer el hombre en el silencio 
de criaturas y pasiones desordenadas..., pero al mismo tiempo han 
recomendado universalmente el ejercicio de las virtudes a todos los 
que quieren caminar en la perfección. En esto falla la doctrina de 
Molinos, que aconsejó lo primero, pero rechazó lo segundo en las almas, 
que él quería conducir a la perfección con su Camino interno. 

En cambio, cuando aparecen las sesenta y ocho proposiciones conde- 
nadas por la Inquisición de Roma e Inocencio XI, los Teólogos, dejando 
a un lado la impugnación de un libro que por sus características con- 
fusas podría ser interpretado en sentido católico, escriben directamente 
contra ellas. 

Es en éstas donde aparecen las consecuencias de la doctrina de la 
aniquilación en toda su crudeza. Si el hombre no practica constante- 
mente obras virtuosas y forma con ellas el hábito de las virtudes, pronto 
Cdaerá en el pecado. No se ha de olvidar nunca en la Ascética que por 
causa del pecado original perdió el hombre el don de la integridad y 
sentimos todos juntamente con el deseo del bien «aliam legem in mem- 
bris peccati, quae est in membris meis» (61). 

Es tal la fuerza de esta ley, que hemos de ahogar con la abundancia 
del bien obrar y de la oración todas las inclinaciones naturales con- 
trarias a la ley de Dios. En esto insisten los Teólogos cuando impugnan 
las proposiciones de Molinos. También se ha de anotar la dependencia 
de los teólogos posteriores con respecto a los más antiguos. 


Resumamos ya en estos puntos la Conclusión : 


1. Molinos no ha negado nunca la Ascética tradicional. 
2. Como cosa nueva, aportó un concepto nuevo, síntesis derivada 


(61) Rom 7, 23. 
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de doctrinas Iluministas y Quietistas: el camino interno, para alcanzar 

la perfección. 

: 3. Las proposiciones que la Iglesia le condenó son las derivaciones 
a que necesariamente conduce su doctrina sobre la pasividad del alma. 

4. No es justo afirmar que Molinos no hubiera sido condenado en 
otras circunstancias políticas o religiosas. 

5. La Iglesia española se ocupó de la condenación de Molinos al 
intervenir en las luchas quietistas del siglo xvi. 

6. Los Teólogos españoles han insistido en que la Ascética tradi- 
cional no ha reconocido otro camino para alcanzar la perfección sino 
el de los mandamientos y consejos evangélicos, o, lo que es lo mismo, 
una vida llena de actos virtuosos. 

7. El único acto positivo que Molinos admite en su doctrina: una 
mirada amorosa, puesta el alma en presencia de Dios, sin producción 
de otros actos, se da poquísimas veces y por poco tiempo en almas muy 
perfectas. No es estado permanente en estla vida, y no se le puede pre- 
sentar como medio de perfección a nadie. Este es el error fundamental 
de Miguel de Molinos, por el que fué justamente condenado. 


Jesús ELLACURÍA BEASCOECHEA, PBRO. 


TIniversidad Pontificia de Salamanca 


PRESENCIA DE= NUESTROS 
MISTICOS EN LA LITERATURA 
DEVOTA Y PROFANA 


El misticismo español es una p'edra fundamental en la Historia de 
la Iglesia, sin la cual muchos de lcs tacontecimientos y episodios ecle- 
siástico-sociales que tuvieron resonancia mundial no se explicarían su- 
ficientemente. Todas las ideas tienden siempre a convertirse en realidad, 
y las ideas nuevas y trascendentales que sembraron nuestros místicos 
hicieron florecer rápidamente fuerzas hasta entonces aletargadas y apa- 
recer luces hasta entonces escondidezs debajo del celemín. Toda Europa, 
que era decir todo el mundo, dependió ideológicamente, en Cuanto a la 
vida interior de hombre y de la colectividad se refiere, de nuestros au- 
tores de espiritualidad. 

La influencia de éstos en los de otros países es tan abundosa como 
constante y tan profunda como ecuménica. 

Esta influencia se manifiesta, en primer lugar, por el número de ci- 
as en que nuestros místicos son aducidos como supremas autoridades 
para confirmar los argumentos expuestos, 


Nieremberg es citado por Scheeben en su Herrlichkeiten der gót- 
tlichen Gnade; Osuna, por Scarpla en su Eucarist. Chronol. as ipso mun- 
do condito [...1; el P. Baltasar Alvarez, por Nailis en su Werktagshei- 
ligkeit; San Francisco Javier, por Gustavo Chtautard en L'Ame de tout 
Apostolat; Diego Alvarez de Paz, por Scaramelli en su Directtorio ASce- 
tico; José del Espíritu Santo, por Garrigou-Lagrange en su Perfection 
chrétienne et contemplation; Jerónimo Gracián, por el P. Poulain en 
Des Gráces d'Oraison; Antonio Alvarado, por el P. Scheuer, en su Notes 
bibliog. sur la contemplation infuse; Antonio Cordeses, por el P. Dudon 
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en Les idées [...] sur lV'oraison; Fr. Luis de Granada, por Chaignon en 
sus Meditacóes sacerdotais. 

Pero no solamente son citados nuestros autores de una manera pa- 
sajera. Frecuentemente, son plagiados o adaptados. por los más notables 
escritores de todas las épocas y naciones. 

En Alemania, el célebre benedictino Schram publica sus famosas 
Institutiones theologicae mysticae, que no son más que un compendio 
servil de la Praxis theologiae mysticae del P. Manuel de la Reguera. 

En Italia, el capuchino Giovanni de Fano edita Arte de la unión con 
Dios, obra inspirada claramente en el Ejercitatorio espiritual de García 
Jiménez de Cisneros, primo hermano de nuestro célebre Cardenal Re- 
gente, del mismo nombre. * 

En Inglaterra, Jeremías Taylor, en 1684, plagia descaradamente la 
obra de nuestro Juan Eusebio Nieremberg, titulada Diferencia entre lo 
temporal y lo eterno. 

En Francia, el dominico P. Meynard da a la luz pública su popular 
Tratado de la vida interior, que, según observa 'Tanquerey, no es más 
que una adaptación de la Teología mística de Vallgornera. 

Pero más que todos estos ejemplos, de los cuales podríamos citar 
una lista tan larga como interesante, señala la trascendental influencia 
de nuestros místicos en los autores extranjeros, el examen de las co- 
rrientes de espiritualidad que han florecido en otros países de Europa. 

De este estudio breve puede deducirse que las principales escuelas 
y los movimientos teológico-místicos más notables han tenido su origen, 
si no total, sí parcialmente, en la doctrina de nuestros autores. 

En ellos se apoyaron para desarrollar su ideología, y de ellos reco- 
gieron el material más puro y sólido para establecer las bases de sus 
enseñanzas. 

En algunos casos, la transformación que hacen de las teorías copiadas 
es mínima; en otros, es más profunda; pero en todos seve la devo- 
ción, el amor y la admiración que los grandes maestros de espiritualidad 
de los principlales países europeos sienten por los nuestros. 

La llamada escuela de espiritualidad francesa del siglo xvi, basada 
principalmente en la imitación de las virtudes interiores de Cristo, de 
cuyo nacimiento y desarrollo nos hace una magnífica síntesis Bremond 
en su Histoire littéraire du sentiment religieux en France (t. III, 1921), 
está notablemente influída por Santa Teresa y San Juan de la Cruz. El 
fundador de la escuela francesa, Cardental Bérulle, y sus discípulos más 
eminentes, no sólo los miembros del Oratorio, sino también el P. Eudes, 
Grignon de Monfort, el Ven. Libermann y los PP. Del Espíritu Santo: 
Renty, de Berniéres, Boudon, Gay, etcétera, fueron todos asiduos lecto- 
res de los místicos del Carmelo. 

El mismo P. J. J. Olier, fundador de la Compañía de San Sulpicio, 
que depende también de la Escuela francesa, nos muestra en sus escritos, 
sobre todo en la Introduction a la vie et aux vertus chrétienmes, la pro- 
funda huella que habían dejado no sólo los místicos del Carmelo español, 
sino también los ascetas jesuítas castellanos más prestigiosos, especial- 
mente del P. La Puente. 


3 PRESENCIA DE NUESTROS MÍSTICOS EN LA LITERATURA... val 


La escuela salesiana, fundada por San Francisco de Sales, y cuya 
esencia es la práctica del amor de Dios y la penitencia interior, que 
considera el cuerpo no como enemigo del alma, sino como buen amigo 
a quien hay que dirigir, llegando con ello a ese equilibrio y moderación 
tan humanos como admirables, está basad'a en tres autores españoles: el 
benedictino Castañiza, el agustino Fonseca y el franciscano Diego de 
Estella. Por eso, los discípulos del Santo Obispo de Ginebra: el P. Ca- 
mus, Santa Juana Fremiot de Chantal, la Madre Chaugy, el abate H. 
Chaumont, pueden muy bien ser considerados como hijos de la espiri- 
tualidad española del Siglo de Oro, 

La agrupación espiritual que nace de la lucha contra Fénelon y M. 
Guyon y sus principios semiquietistas, que tiene su origen en las ense- 
ñlanzas de Bossuet, que da gran importancia a la oración mental, a la 
recepción de los sacramentos y a la confianza en Dios, tiene como una 
de las principales fuentes las obras del jesuíta español Baltasar Alvarez 
y las de San Juan de la Cruz. 

Lla misma Teresa de Lisieux, que descubrió el camino de la infancia, 
dando origen a una verdadera escuela revolucionaria, cuyos elementos 
principales son las virtudes de los pequeños: la humildad, la sencillez, 
la confianza, el amor filial, adobado todo con esa ingenuidlad que nace 
de considerar a Dios como Padre y al alma como a hija muy querida, 
verdadera doctrina evangélica que nos hace recordar las palabras del 
Maestro: «Si quis est parvulus veniat ad me», está notablemente in- 
fluída por San Juan de la Cruz. Este aspecto dulce de la santidad de la 
santa lexoviense oculta otro más recio y doloroso, blasado en las «Nadas» 
del Santo castellano, que fueron practicadas por su hija Santa Teresita 
con una asiduidad y perfección incomparables. Ella misma nos dice: 
«¡Cómo amo la San Juan de la Cruz! ¡Cuánto bien me ha hecho la lec- 
tura de sus escritos! ». 

Y, ¿cómo no?, si las «Nadas» están tomadas de la misma cantera 
viva del Evangelio: «Si alguien quiere ser mi discípulo, niéguese a 
sí mismo», frase que completa la anterior sobre la infancila, pronun- 
ciada por la misma boca. 

San Felipe Neri, fundador del Oratorio en Italia, uno de los apóstoles 
más activos e influyentes de su siglo, afirmaba que estlaba muy agra- 
decido a San Ignacio de Loyola «porque le había enseñado a tener 
oración». Hasta tal punto estaba entusiasmado con la doctrináa jesuí- 
tica, que pidió personalmente a San Ignacio entrar en la Compañía. 

San Francisco Caracciolo, cofundador y segundo general de los clé- 
rigos menores, fué lector asiduo de los Ejercicios de San Ignacio y re- 
comendó encarecidamente su estudio a los miembros de su Instituto. 

San Carlos Borromeo, cardenal-arzobispo de Milán, uno de los santos 
que dieron más prestigio a la Curia Romana y uno de los hombres a 
quienes debe más el resurgimiento espiritual de la Iglesia renacentista, 
fué también gran admirador y propagador de los Ejercicios ignacianos. 
Con frecuencia, daba él mismo ejemplo de lo que recomendaba y se 
retiraba a la Camáldula, al Monte Varallo o a la Cartuja de Santa María 
de Angelis para hacer los Ejercicios. 
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También la gran carmelita florentina, una de las escritoras de espi- 
ritualidad más leídas en Italia, Santa María Magdalena de Pazzis, con- 
siderada como una de las grandes autoridades en todo cuanto a mística 
se refiere por todos los tratadistas y teólogos que se han dedicado al 
estudio de la vida interior, practicó, bajo la dirección del jesuíta Virgilio 
Capari, los Ejercicios ignacianos, de los cuales fué luego gran propa- 
gandista. 

San Juan Bautista de la Salle, de cuyos méritos se alimentan miles 
de pedagogos y maestros —sus hijos: los Hermanos de las Escuelas 
Cristianas— y de cuya doctrina se han beneficiado millones de jóvenes 
alumnos, es también discípulo de la Escuela sanjuanista. 

En el número 37 (1950) de la REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, el 
Hermano Claudio Gabriel, F. S. C., publicó un interesante artículo, en el 
cual demuestra el discipulado del Santo fundador respecto de San Juan 
de la Cruz. 

La doctrina espiritual de La Salle está expuesta principalmente en 
su Explicación del Método de oración, que es como un resumen de su 
propia vida interior, 

En esta obra, se guía constantemente por los escritos de San Juan 
de la Cruz, y no es de extrañar que así sea. «En los días en que escribió 
la Explicación —dice el H. Claudio Gabriel—, hacia 1713, estaba Fran- 
cia agitada por el quietismo, o mejor por el semiquietismo de Fénelon, 
que la vehemencia de M. Guyon iba a llevar a las regias aulas. La Salle 
debía buscar un fundamento sólido para su mística, y le halló en San 
Juan de la Cruz, reconocido por los dos grandes rivales: Bossuet y Fé- 
nelon, como árbitro seguro en cuestiones místicas.» 

Que San Juan Blutista de la Salle conoció la doctrina carmelitana 
es cierto, no sólo por medio de la Escuela francesa, fundada por Bérulle, 
sino directamente también. 

Por dos veces, y en circunstancias críticas para su obra, La Salle se 
retiró a hacer ejercicios al convento de Pladres Carmelitas. La primera 
vez, en Reims, al principio de su fundación. La segunda, en París, 
en 1706, en plena producción literaria para sus hijos. 

Blain, biógrafo contemporáneo y de las mejores garantías, dice, refi- 
riéndose a esta segunda ocasión: «La devoción particular que tenía a 
Santa Teresa, la gran amadora de Jesús y de su Cruz, en cuyas obras 
había bebido su gran espíritu de oración ![...], unido a la veneración 
que tenía por sus hijos, que hacen profesión particular de la vida inte- 
rior y de contemplación [...]». 

Ni se explicaría sin una lectura directa este juicio literario que nos 
ha dejado La Salle en su meditación sobre Santa Teresa: «Después de 
duras y largas sequedades, tuvo elevadísimo don de oración, del cual ha 
dejado señales manifiestas en sus escritos, que han sido honrados con 
la aprobación de los más esclarecidos maestros del espíritu, y son con- 
siderados entre los fieles como doctrina venida del cielo». 

De cómo se tasimiló la doctrina mística de San Juan de la Cruz, lo 
dirá lo restante de este artículo.» 

Hasta aquí, la exposición del H. Claudio Gabriel. A continuación, di- 
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cho Hermano va aduciendo argumentos y razones con gran habilidad y 
destreza, hlasta construir una tesis breve, sencilla, pero fuerte y maciza, 
con la cual nadie podrá dudar de la influencia del Carmelo español en el 
más grande de los pedagogos franceses, de cuya espiritualidad se han 
beneficiado y benefician la juventud de los cinco continentes. 

San Vicente de Paúl, otro francés, padre de la Congregación de 
Misiones y fundador de las Hermanas de la Caridad, dos ramas reli- 
giosas numerosísimas y fecundas en la Iglesia de Dios, cuyos miembros 
han marcado nuevas rutas a la vida religiosa, «leía con asiduidad —con- 
fiesa Tanquerey— la famosa obra de San Vicente Ferrer, De vita spi- 
rituali». 

Finalmente, San Alfonso María de Ligorio, maestro y padre de los 
Redentoristas, una de las congregaciones más dinámicas de los últimos 
tiempos, entre cuyos .miembros se encuentran escritores tan prestigiosos 
como Desurmont, autor de La vie vraiment chrétienne; el P. Saint Omer, 
autor de Practique de la perfection, y el P. Schryjvers, que compuso Le 
don de soi y Le divin Ami, es también un maestro de espiritualidad 
influenciado por la Escuela mística española. 

Nuestros grandes lascetas del siglo xvi le eran familiares y se compla- 
cía en citarlos y estudiarlos. 

«Santa Teresa de Jesús y San Juan de la Cruz eran, entre todos nues- 
tros místicos, los santos de su particular entusiasmo por su grandeza de 
corazón, por su elevación de miras y por su enamoramiento del Señor 
y entrega total a su servicio. A Santa Teresa llamaba su segunda ma- 
drecita —la seconda mamma—. No contento con citar la menudo he- 
chos de la vida de la Santa abulense, se complacía en colocar su nombre 
en el encabezamiento de las cartas, al lado de las siglas de los Sacra- 
tísimos Nombres, y hasta llegaba a encabezar así su correspondencia: 
Sia lodato Gesu, Giuseppe e Maria con Santa Teresa in compagnia. Otras 
veces, firmaba, como en la carta escrita en Nocera a los miembros de 
la Congregación el 8 de agosto de 1754: ¡Vivan Jesús, María, José y 
San Francisco Javier con Santa Teresa!, y en 29 de enero de 1730: 
«Recibí su primera carta precisamente el día de Santa Teresa, mi 
santa predilecta». Compuso varias obras en honor de Santa Teresa y 
quiso que su devoción fuera una de las devociones de sus hijos, los 
Redentoristtas, a quienes el día de la fiesta de la Santa les dió asueto, 
costumbre que aún perdura. 

Estimaba extraordinariamente los escritos del P. Rodríguez, $. J.; 
los recomendaba con particular empeño y cuidaba de que sus libros 
no faltasen en las bibliotecas de las nuevas fundaciones. Un dato sin- 
tomático de su tamor a la escuela ascética española es el de que ya en la 
primera de sus Visitas al Santísimo empiece con las citas del B. P. Avila 
y de la condesa de Feria, yendo sucesivamente las de San Pedro de Al- 
cántara, el P. Baltasar Alvarez, Santa Teresa de Jesús, Mari-Díaz, Nie- 
remberg, el P. Granada, el Ven. P. La Puente, Molina, San José de 
Calasanz, etcétera, lo que denota la honra que sentía en pertenecer a 
tal escuela, cuyos hechos y dichos repetía a cada instante, No sólo la 
Semana Ascética de Valladolid aplaudía a San Alfonso, recordando pre- 


74 JOSÉ MARÍA MOLINER, O. C. D. 6 


cisamente su ascetismo hispánico, sino que el Congreso Teresiano de 
Madrid recomendaba la lectura de San Alfonso, como heredero de toda 
la teología ascética y mística de Santa Teresa de Jesús y de San Fran- 
cisco de Sales. k 


e 


Otro medio muy eficaz de llegar a conocer el feliz éxito que tuvieron 
las obras de nuestros místicos y lo leídas que fueron en el extranjero es 
el estudio de las traducciones y ediciones que se hicieron de ellas. 

Asombra comprobar la rapidez con que fueron traducidas a otros 
idiomas las principales obras de nuestra literatura espiritual. En muchos 
casos, las ediciones francesas, inglesas o flamencas salieron ta la luz pú- 
blica pocos meses después que la edición príncipe impresa en castellano. 
En otros casos, se tardó años; pero, en cambio, se lanzó al mercado 
mucho mayor número de ejemplares, y éstos se agotaron antes que 
los españoles. Se da también el fenómeno de contar mayor número de 
ediciones la versión extranjera que la impresión original española, y 
es muy frecuente encontrar obras que se imprimieron en castellano 
fuera de España, y que fueron leídas en nuestra lengua, cuando ésta 
era ecuménica, por los flamencos, alemanes, franceses e italianos, por- 
que entonces en Amberes, Colonia, el Rosellón y Nápoles se oía hablar 
en castellano tan puro como en Burgos, Valladolid y Palencia. 

Los libros de nuestros autores, traducidos a las más variadas len- 
guas, corrían por todos los países de Europa de mano en mano. En las 
bibliotecas conventuales, oficiales y privadas eran poco menos que in- 
dispensables, y tanto el clero regular como secular las manejaban con 
singular cariño. Esto contribuyó, sin duda alguna, a imprimir honda 
huella en la espiritualidad de los pueblos más cultos de Europa. 

Santa Teresa fué traducida a todas las lenguas importantes, sin ex- 
ceptuar el árabe, malayalan, japonés, ruso, checoslovtaco y yugoslavo. 
La bibliografía que de las obras de la Santa hizo Fr. Otilio del Niño 
Jesús, O. C. D., y que se publicó en el primer volumen de las Obras 
Completas de la B. A. C., ocupa alrededor de un cententar de páginas. 

Igualmente, San Juan de la Cruz ha merecido ser traducido a las 
lenguas más extrañas y a los dialectos menos conocidos. Las ediciones 
inglesas, francesas, lalemanas, italianas, holandesas, etcétera, son legión. 
El año 1943, se expusieron en la Biblioteca Nacional de Madrid las 
principales versiones, y con ello pudo apreciarse parte de lo mucho 
que se lee al Santo en todos los idiomas. El P. Matías del Niño Je- 
sús, O. C. D., en los números 7 y 8 (1943) de la REVISTA DE ESPI- 
RITUALIDAD, hizo una detallada reseña de esta interesante expo- 
sición. 

De la Guía de pecadores, de Fr. Luis de Granada, calcula el P. Cuervo 
que se han hecho cinco mil ediciones en todas las lenguas cultas. 

Los Ejercicios Espirituales, de San Ignacio, según afirma el P. Ipa- 
rraguirre, se han impreso cuatro mil quinientas veces y se qn traducido 
a diecinueve idiomas. 
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La Perfecta casada y Los Nombres de Cristo, de Fray Luis de León, 
han sido impresos en las tipografías más variadas y en las editoriales 
más notables de Europa. La bibliogriafía escrita por el P. Félix García 
en la B. A. C., la hecha por Julio Cejador o la del P. Zarco pueden ser 
un índice de lo muy leído que ha sido nuestro Fray Luis en todos los 
países cultos. 

Las Meditaciones, del P. La Puente, según puede verse en el estudio 
crítico que de sus obras ha hecho el P. Abad, han sido traducidas (al 
árabe, al chino, al polaco, etcétera. En alemán se han hecho treinta y 
una ediciones; en francés, ciento veintiocho; en inglés, ocho; en ita- 
liano, cuarenta y ocho, y en portugués, siete. 

Las demás obras ascéticas de este santo jesuíta no han tenido me- 
nos éxito, y su sola enumeración ocupa en la moderna biografía que 
de él ha escrito dicho P. Abad más de cincuenta páginas de apretada 
letra. 

Ejercicios de perfección y virtudes cristianas, del P. Rodríguez, se ha 
traducido a los siguientes idiomias: alemán, anamita, árabe, armenio, 
vascuence, bohemio, croata, checo, chino, flamenco, francés, griego 
moderno con caracteres latinos, holandés, húngaro, inglés, italiano, latín, 
polaco, portugués, ruso, tagalo, tamul; total, a veintidós lenguas. 

En alemán se hicieron dieciséis ediciones de 1623 a 1893, y ocho de 
compendios y tratados aparte. 

En francés, se citan siete ediciones distinta; la más acreditada es 
la sexta, hecha por Régnier des Marais, de la Academia Francesa, 
reimpresa más de cincuenta veces; además, hay treinta y dos reim- 
presiones de compendios y tratados sueltos. 

En inglés existen siete ediciones, y otras tantas de compendios, 
extractos, etcétera. 

Las italianas son cuarenta y seis, más diez de compendios y ex- 
tractos, , 

De El aprovechamiento espiritual, del P. Arias, se han registrado 
cuarenta y nueve ediciones; de ellas, veintiuna en francés, siete en 
alemán, tres en holandés, dos en polaco y dos en inglés. 

Del Libro de la Oración, del cartujo Molina, afirma Nicolás Anto- 
nio que se hicieron de él veinte ediciones en menos de sesenta años. 
Se tradujo al francés por Gaultier; al inglés, por Floydus, y (al latín, por 
Jansenio. Más tarde, se hicieron otras versiones a diferentes idiomas. 

Audi, Filia, del Beato Avila, fué la obra más autorizada en su siglo. 
E. Beato, que fué el maestro de los grandes místicos españoles del si- 
glo xvi: Santa Teresa, San Ignacio, Fray Luis de Granada, San Juan 
de Dios, etcétera, fué también el pedagogo espiritual de media Europa. 
Se le leyó con asiduidad en todos los países católicos, y sus consejos 
fueron leídos en todos los idiomas. 

Otro librito espiritual que ha tenido grande difusión en toda Europa 
es el del P. Francisco de Salazar (1559-1599), titulado Afectos y consi- 
deraciones devotas sobre los cuatro novísimos. «Pequeño en el tamaño, 
pero en la estima de los sabios y en la utilidad muy grande», le llama 
el P. Sotwel. «El primero que le imprimió —nos dice el mismo biblió- 
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grafo— fué el venerable Doctor Jerónimo Pérez en su Suma Teológica, 
parte 1, fol. 204 y siguientes de la edición de Madrid, año 1628, deseoso 
de que todos gozaran de tan gran tesoro, hasta entonces, dice él, es- 
condido.» ; RS 

No se conocen las primeras ediciones castellanas que se hicieron 
aparte; pero las registradas por Sommervogel, desde la de Zaragoza 
en 1648, son veintitrés, advirtiendo que la de 1660, de Pamplona, pri- 
mera citada por Sommervogel, se dice en la portada «Impresión sexta». 

La adaptación hecha en francés por el P. Courbeville, con el título 
de La conversion d'un pécheur réduite en principes, alcanzó por lo me- 
nos dieciséis ediciones; y otra, con el de Les principes de la Sagesse, al 
menos doce, Sobre esas adaptlaciones y sobre la del P. Margat, Retraite 
du Pere de Salazar, se hicieron las ediciones alemanas, flamencas, ita- 
lianas, inglesas y polacas; en total, por lo menos, diecisiete ediciones. 

Las traducciones que se hicieron de Diferencia entre lo temporal y lo 
eterno, del P. Juan Eusebio Nieremberg, son imposibles de catalogar. 
Todos los pueblos cultos conocen en su propia lengua este libro, y en 
España llegó a ser tan popular, que en los siglos pasados los párrocos 
leían unas páginas de esta obra, en lugar de explicar la homilía. Se 
hizo esto con tanta asiduidad y devoción, que el nombre del propio 
P. Nieremberg vino a convertirse en apelativo común, y las gentes lla- 
maban «el Eusebio» a cualquier predicación o aviso del párroco. 

«Estla mañana —afirmaban los campesinos—, el señor Cura dijo en 
el Eusebio...» 

Arte de Servir a Dios, de Fray Alonso de Madrid, se editó en fran- 
cés seis veces en el siglo xv1 y xvi (Tolosa, 1555; París, 1567; Danci; 
1599; Dovay, 1610, y Lyon, 1612); en alemán, cinco veces (Lovaina, 1603 
y 1607, y Amberes, 1616, 1625 y 1682); en italiano, tres veces (Roma, 
1603 y 1604, y Foligno, 1757). 

Las Meditaciones del amor de Dios, de Diego de Estella, se tradu- 
jeron al italiano cinco veces (Venecia, 1584 y 1606 y 1740; Piacen- 
za, 1829, y Milán, 1829); al francés (París, 1586); al polaco (1731); ai 
alemán (Colonia, 1607); al árabe (Sahuer-Casruam, 1739), al inglés 
(Londres, 1893). 

Marco Aurelio, de Fray Antonio de Guevara, se tradujo casi en vida 
del autor al francés, italiano, inglés, alemán, holandés, danés, húngaro; 
hasta hubo quien en el siglo xvm lo tradujo al armenio. 

Esto es un modesto índice de lo mucho que se podría escribir sobre 
esta materia, pues son muchos los libros que tuvieron parecido éxito 
editorial. 

Y para acabar, diremos que siempre que los místicos o teólogos han 
suscitado una polémica sobre teorías o problemas de espiritualidad, se ha 
acudido a nuestros maestros para dilucidarla; y lo más curioso es que 
se ha citado al mismo autor por ambas partes para probar lo con- 
trario. 

Cuando Bossuet y Fénelon disputaron acerca del amor puro, y el pri- 
mero le rechazaba como meta de nuestras aspiraciones de acuerdo con 
la sana teología, mientras que el segundo, apoyado y alentado por 
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Madame Gouyon, mantenía la sentencia contraria, fué invocado San Juan 
de la Cruz por los dos grandes teólogos franceses para defender sus 
respectivas tesis. 

Lo mismo ocurrió cuando Saudreau y Poulain disputaron sobre el 
llamamiento universal a la mística. El primero adujo textos de Santa 
Teresa para probar la parte positiva de la tesis, mientras que el se- 
gundo copió párrafos de la misma Santa para defender la parte ne- 
gativa. 

Todavía sucede hoy en día con la traída y llevada contemplación 
adquirida. Garrigou-Lagrange, al darla un carácter místico y conside- 
rarla como el principio imperfecto de la infusa, pero de idéntica natu- 
raleza que ésta, trae a colación textos de varios carmelitas españoles, 
mientras que De Guibert trae textos de los mismos autores para de- 
fender que la contemplación adquirida es la mejor preparación para 
la infusa, pero que nada tiene que ver con ella, y'áa que es de naturaleza 
diferente. 


Nada tiene que nuestra patria haya sido una de las principales fuen- 
tes del misticismo ortodoxo, porque esta ciencia logró en ella la ple- 
nitud humana de tacción y de conquista, después de haberse desarro- 
llado en los países nórdicos, sirviéndose de no pocos elementos robados 
al neoplatonismo alejandrino. 

Lo extraño es que el misticismo español influyese tan profundamente 
en nuestra literatura profana, en nuestro léxico, en nuestro casticismo 
y en los autores extranjeros que se dedicaron a escribir sobre los te- 
mas más contrarios a ascética cristiana. 

En España, los escritores místicos lo invaden todo con su produc- 
ción verdaderamente colosal, que deja casi anulado al humanismo re- 
nacentista. 

En todas partes se observa la huella firme y profunda de nuestros 
grandes escritores espirituales, hasta en la misma literatura picaresca 
y aventurera, que es lo más contrario a las miarchas audaces por la 
noche oscura del espíritu. 

Así, por ejemplo, La vida de Marcos de Obregón, una de las novelas 
de pícaros más ingeniosa e inocente de nuestro siglo xvi, está llena de 
digresiones morales diluídas hábilmente entre el tejido de los episodios. 
Su autor, Vicente Espinel, se aprovechó para esto del Tratado del amor 
de Dios, debido a la pluma del místico agustino Cristóbal Fonseca. 

En las partes dialogadas de El donado hablador, de Jerónimo de Al- 
calá, se deja ver esa placidez conventual, un tanto bucólica, tan abun- 
dosa en Los Nombres de Cristo, que con tanta ilusión escribió Fray 
Luis de León. La influencia de este gran místico agustino en esta obra, 
aunque difuminada y discreta, es innegable. En toda esta novela, y 
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junto con las nlarraciones picarescas, asoma un sereno recuerdo de los 
libros sacros de nuestros mejores autores. 

También La Pícara Justina, cuyo autor, según parece, es López de 
Ubeda, se halla influída por un asceta un tanto decadentista y aficio- 
nado excesivamente a los retruécanos y paranomasias, pero muy inte- 
resante bajo el aspecto lexicográfico, el dominico Fray Andrés Pérez, 
a cuya pluma debemos varias obras devotas y algunos sermones. Hasta 
tal punto imita el autor de la novela al escritor sagrado, que Puyol y 
Alonso y otros críticos literarios se la atribuyeron al insigne reli- 
gioso. : 

Inclusive la Segunda parte de Guzmán de Alfarache, debida a la plu- 
ma chispeante e irónica de Mateo Luján de Saavedra, está enriquecida 
con paréntesis espirituales sacados de las obras devotas de Fray Alonso 
de Cabrera, predicador crudo y severo de Felipe II. 

Finalmente, las mismas descripciones y reflexiones morales de las 
novelas ejemplares de don Miguel de Cervantes están influídas por las 
obras espirituales y ascético-políticas del gran franciscano Fray Antonio 
de Guevara, cronista de Carlos V y más tarde Obispo de Mondoñedo. 

Pero no sólo la novela picaresca del renacimiento está influenciada 
por nuestra espiritualidad; también los novelistas actuales, de las ten- 
dencias más diversas, citan y copian a los grandes maestros de lla es- 
cuela mística española: Palacio Valdés, Ricardo León, Concha Espina, 
José María Pemán, Eugenio D'Ors, Laín Entralgo. Ponen en boca de 
los personajes de sus obras pensamientos y sugerencias de los príncipes 
de la mística carmelitana. 

Enrique Larreta, uno de los estilistas más finos de nuestra época, 
introduce a Santa Teresa como uno de los personajes centrales en su 
famosa novela La gleria de don. Ramiro. Las hechos principales se des- 
arrollan en el Avila del siglo xv1, en medio de un ambiente caballeresco. 
La madre de don Ramiro se llamaba doña Guiomar, era pariente de 
Santa Teresa y la ayudó mucho en sus fundaciones. Don Ramiro no 
conoció a la Santa, pero continuamente está hablando de ella, contras- 
tando sus hechos con su vida, viendo coincidencias en todo cuanto le 
ocurre. Esto da pie al autor para hablar del misticismo español y ex- 
presar su admiración por las grandes figuras que lo integraron. Pemán 
ha dicho de Larreta que parece una figura extraída de la España as- 
cética del Siglo de Oro, y así le retrató Zuloaga con las murallas de 
Avila por fondo, como su marco natural. Tanto logró asimilar la espi- 
ritualidad de nuestra vieja Castilla... 

Pero quien' ha logrado dar vida a la Santa con más tacierto y más 
elegancia ha sido Azorín, el millonario de nuestra lengua y el descu- 
bridor de todas las bellas insignificancias. Su novela El hombre inac- 
tual, en que ha usado —casi diríamos abusado— del procedimiento ci- 
nematográfico, la interferencia de planos: sensitivo, imaginativo, espi- 
ritual y subconsciente, es una clara muestra. El rápido tránsito de la 
fantasía a la realidad, la evocación hecha vivencia, desbordada e impe- 
lente, en el personaje central, hacen de esta obra una novela intros- 
pectiva de difícil ejecución. Su protagonista se llama Félix Vargas, es 
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poeta y se halla en un gran aprieto porque le han encargado que dé 
seis conferencias sobre Santa Teresa. Un encuentro casual con una an- 
tigua amiga, a quien le une un irreprochable y ardiente afecto, le saca 
de tan apurado trance. La amiga se llama Andrea y es una mujer 
alegre, bella y sencilla, como Santa 'Teresa, y aquí empieza el trabajo 
del poeta. Juego alternativo de dos figuras. Tras la imagen de una, que 
se desvanece, surge, limpia y transparente, la de la otra. Un momento 
en el correr vertiginoso, las dos imágenes no tienen tiempo de dejarse 
paso la una a la otra y se confunden en afecto supremo allá en el fondo 
del espíritu. No sabe ya Félix cuál es la faz de la Santa ni cuál es la 
de Andrea, las dos sonrisas yuxtapuestas, las dos miradas cruzándose 
en rayos luminosos, allá en la puerta, un caballero en pie, silencioso, 
rígido: el otro Félix (el propio Azorín), que contempla el grupo de las 
tres personas y sonríe igulalmente. 

También los poetas, los eternamente enamorados de lo bello, “además 
de inspirarse en la naturaleza y en su mundo interior, han buscado en 
las páginas ardorosas y líricas de nuestros místicos esa agula viva donde 
apagar su sed de amor. Verdaguer confiesa, en el prólogo de la primera 
edición de la Atlántida, que los escritos del P. Nieremberg le habían 
sugerido los más profundos pensamientos de su obra poética. 

Miguel de Vargas afirma que los versos más puros y sentidos que sa- 
lieron de su pluma están inspirados en las obras espirituales del Beato 
Nicolás Fáctor, uno de los místicos franciscanos más sabrosos. Alberto 
Lista se complacía en leer a Fray Luis de León tantes de escribir sus 
poemas para templar su espíritu, y, finalmente, por no alargarnos más, 
mencionaremos solamente a Ricardo León, tan buen poeta como pro- 
fundo conocedor de nuestros clásicos, en cuya producción lírica se plalpa 
constantemente la espiritualidad sanjuanista. Muchas veces, las frases 
más personales de San Juan de la Cruz: «noche oscura», «bosques y 
espesuras, «música calladla», «soledad sonora», las encontramos incrus- 
tadas en las estrofas de Ricardo León, porque han saltado de su pluma 
al papel con una espontaneidad propia del que mucho ha leído y per- 
fectamente hta asimilado las obras del santo carmelita. 

Recordemos, por ejemplo, aquel poema que empieza por estos ver- 
sos, casi místicos: 


¡Cuántas noches despierta 
y en deseos y amores inflamada 
busqué tu corazón, llamé a tu puerta, 
nunca a mi afán abierta, 
siempre a los pasos de mi amor cerrada! 


También en los escritores extranjeros han dejado vestigios doctri- 
nales y estilísticos nuestros místicos, En todas las naciones cultas han 
valorado justamente las grandes aportaciones psicológicas de los maes- 
tros españoles de espiritualidad. 

Valboa, asceta franciscano que escribió varias obras sobre el amor, 
de las cuales hoy solamente conservamos fragmentos, influye notable- 
mente en los grandes filósofos ingleses, hísta el extremo que las teorías 
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psicológicas de Duns Scoto acerca de la prioridad de la voluntad sobre 
el entendimiento, que tanto éxito tuvieron en los siglos protorrenacen- 
tistas, tienen el origen en nuestro Valboa. 

Años más tarde, otro franciscano, Antonio de Guevara, el mejor 
prosista de su época y el más ingenioso y optimista de nuestros místicos, 
es traducido al inglés; se ponen de moda sus tautologías y retruécanos 
y crea una corriente entre los escritores británicos, conocida con el 
nombre de eufuismo, especie de preciosismo literario, llamado así por 
aparecer en la novella de Lily, titulada Euphues, the anatomy of wil. 

A la popularidad de Guevara sucedió la de Fray Luis de Granada. 
Sólo en unos cincuenta años se hicieron seis ediciones de sus obras. 
Los principlales novelistas y dramaturgos ingleses tenían a gala copiar 
los pensamientos cosmológicos y escatológicos tan bellamente expre- 
sados del gran místico dominico. 

Hasta el mismo Shakespeare le copia, medio inconscientemente, al 
componer sus dramas. La relación, por ejemplo, que existe entre el Libro 
de la oración y el episodio del cementerio, de Hamlet, es evidente. 

Dice Fray Luis de Granada: «Luego abren un hoyo de siete u ocho 
pies (aunque sea para Alejandro Magno, que no cabía en el mundo), y 
con sólo esto se da allí el cuerpo por contento [...]». Unas páginas an- 
tes, ha escrito: «Podrá ser que algún tiempo venga la hacerse una pa- 
red, y vendrá tu pobre cuerpo hecho tierra a ser después una tapia [...]. 
Si no, dime: ¿cuántos cuerpos de Reyes y Emperadores habrán venido 
a parar a esta dignidad?». Dice Hamlet a Horacio, con la calavera de 
Yorick en la mano: «¿Crees tú que Alejandro tendría este aspecto bajo 
la tierra?». Y luego: «Alejandro murió, Alejandro fué sepulttiado. Ale- 
jandro hízose polvo, el polvo es tierra, de la tierra se hace barro, y, 
¿por qué con ese barro en que se convirtió no podría taparse un barril 
de cerveza?». Shakespeare, igual que Fray Luis de Graniada, pondera 
con el sumo ejemplo de Alejandro Magno («el magno guapetón de la 
Historia Universal», según la valiente definición de Ortega) la igualdad 
de todos los cuerpos humanos a la hora de la podredumbre. 

Léese en Fray Luis: «Luego el enterrador toma el azada y pisón, y 
comienza a trastornar huesos sobre huesos, y tapiar encima la tierra 
muy tapiada. De manerta que el más lindo rostro del mundo, y más 
curado, y más guardado del sol y aire, andará allí debajo del pisón del 
rústico cavador, que no tiene empacho de darle con él en la frente, y 
quebrarle los cascos, y sumirle los ojos y las narices, por que quede bien 
acompañado de tierra». «Habla Hamlet, luego de haber identificado la 
calavera del «señor de Tal»: «¡Vaya si lo es! Y ahora está en poder 
del señor Gusano, descarnada la boca y aporreados los cascos por el aza- 
dón de un sepulturero [...]. ¿Tan poco costó la formición de estos 
huesos, que no sirven sino para jugar a los bolos? Los míos me duelen 
de sólo pensarlo». Canta, mientras tanto, uno de los clowns: 


Un pico y un azadón, 
un azadón y una sábana, 
y un hoyo cavado en tierra, 
a tal huésped bien le cuadra. 
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«Allí, finalmente, lo depositan en una pobre sábana [...]», dice del 
cuerpo muerto Fray Luis de Granada. 

Deplora Fray Luis la corrupción de la piel, por afeitada que haya 
sido cuando vivió: «El otro que andaba lleno de ámbar y olores se 
verá aquí cubierto de hediondez y gusanos [...]. ¿Esta es aquella Je- 
zabel '[...]? Por el deleite de aquellos pellejos tan sucios, ¿cuántos pe- 
cados se hicieron?». Y Hamlet ordena a la calavera de Yorick: «Vete 
ahora al tocador de mi dama y dile que, aunque se ponga el grueso de 
un dedo de afeite, ha de venir forzosamente a esta linda figura. Prueba 
a hacerla reír con eso». 

No hay duda. Muchos de los motivos funerarios, formalmente ma- 
cabros a veces, que Fray Luis de Granada emplea con gravedad as- 
cética, son usados por Shakespeare con gravedad lúdica. Shakespeare 
conoció la obra de Fray Luis de Granada. El Libro de la oración y me- 
ditación es una de las fuentes de la célebre escena del cementerio, de 
Hamlet. 

En Francia se nota todavía más el poder de nuestros místicos sobre 
los filósofos, dramaturgos, poetas y novelistas. Lía vecindad geográfica 
y psicológica y la sed que sentía el escritor francés de elevarse sobre 
sí mismo contribuyeron notablemente a que se produjera este fenómeno. 

En los siglos posrenacentistas, los grandes pensadores franceses 
leen asiduamente a nuestros místicos, y arrancan de sus páginas los 
pensamientos más bellos y trascendentales. 

Renato Descartes (j 1650), el padre de la filosofía moderna, educado 
en el colegio de los jesuítas y admirador de los Ejercicios de San lIg- 
nacio, compuso su célebre Discurso del método con el objeto de enseñar 
el medio de llegar tal conocimiento de la verdad ontológica. Su duda 
científica, metódica, revolucionó la filosofía europea y fué la base del 
kantismo. 

El espíritu matemático, lógico y minucioso de Descartes encontró 
para componer esta obra una magnífica cantera en los escritos del mís- 
tico español Rlaimundo Lulio. De ellos, tomó la estructura y la distri- 
bución científica de sus teorías, y en ellos aprendió el hábil manejo del 
método intuitivo. 

El mismo Descartes lo confiesa en varias ocasiones, En su corres- 
pondencia con Beeckman, trata frecuentemente de los escritos de Rai- 
mundo Lulio, demostrando su admiración y cariño por el gran místico 
franciscano. 

«J'ai rencontré avant-hier dans une hótellerie de Dordrecht un érudit 
avec qui j'ai parlé de Var bref de Lulle: il se vantait de savoir s'en servir 
si hauresement qu'il pouvait parler une heure entiére de n'importe quel- 
le matiére [...]» (Descartes á Beeckman, Amsterdam, 29 avril 1619). 

«L'art bref de Lulle (autant que j'ai pu en juger par une lecture d'une 
heure ou de deux heures tout au plus des commentaires d'Agrippa) 
pourra servir á enseigner briévement la somme de toutes les choses [...]» 
(2-14 mai 1618). 

Blas Pascal (f 1662) es otro de los grandes filósofos franceses que 
conoció y analizó el pensamiento de nuestros grandes místicos. La filo- 
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sofía de Pascal es extremadamente afectivista. Para él, el corazón conoce 
intuitivamente las verdades que no logran aclarar las demostraciones 
racionales. Percibe las afirmaciones del sentido común, avalora el es- 
píritu introspectivo en la vida ordinaria. El es la facultad que engendra 
los primeros principios y comprende los postulados y axiomas de la 
geometría. «El corazón tiene sus razones —dice textualmente Pas- 
cal—, que la razón no conoce.» «El corazón —añade— es el que siente 
a Dios, no la razón; esto es la fe: Dios sensible al corazón, no la la 
razón.» 

Todas estas teorías, aunque parezca mentira, las deduce Pascal de la 
lectura de los místicos franciscanos españoles del siglo xvi, y, sobre todo, 
de los Ejercicios de San Ignacio de Loyola. La lectura mal digerida de 
estas obras, amasada con ciertos principios de la Teología jansenista, 
hicieron de los escritos de Pascal una apologética del sentimentalismo 
religioso tan errónea como denigrante. 

En nuestros días, todos los pensadores y escritores franceses siguen 
interesándose por nuestros grandes místicos. San Juan de la Cruz, por 
ejemplo, es leído por todos ellos, sin distinción de clases confesionales. 
Lo mismo Maritain, entre todos los filósofos católicos el más tradicio- 
nal, que Bergson, entre todos los metafísicos espiritualistas el más teo, 
le copian y estudian con interés máximo. Paul Valéry se inspira en sus 
imágenes e ideas y logra descubrir a través del santo un mundo nuevo, 
como nos demuestra Helmut Hatzfeld en su magnífica obra Estudios 
literarios Sobre la Mística española. Igualmente, los novelistas morales 
y los inmorales evocan y recuerdan a nuestros místicos clásicos con 
harta frecuencia y no poca fruición. Un ejemplo de los primeros puede 
verse en Pierre 1'Ermite; otro de los segundos lo tenemos en Paul Adam. 

Los grandes pensadores alemanes, lentos, oscuros, pero profundos y 
amigos de todo lo ontológico, no podían menos de admirar a nuestros 
aventureros del espíritu. Todos ellos sienten sincera admiración por sus 
análisis introspectivos y sus valoraciones trascendentales. Desde Rai- 
mundo Lulio, el primero de nuestros grandes místicos, hasta San Ignacio 
de Loyola, pasando por los franciscanos Diego de Estella y Fray Juan 
de los Angeles, ejercen marcado influjo en las obras más destacadas de 
la filosofía germana. 

Leibniz, que fué uno de los filósofos más completos y lógicos de la 
Alemania del siglo xvn, escribe a André Morell (1696): 

«En cuanto a Santa Teresa, tenéis razón en estimar sus obras; un día 
encontré en ellas este hermoso pensamiento: «Que el talma debe con- 
cebir las cosas como si no hubiera más que Dios y ella», lo que incluso 
sugiere una reflexión filosófica estimable, que he empleado útilmente 
en una de mis hipótesis.» 

«Una persona de espíritu muy elevado y venerada por su santidad 
—lice Leibniz en su Discurso de Metafísica— acostumbriaba a decir que 
el alma debe pensar a menudo como si no hubiera más que Dios y ella 
en el mundo. Y nada hace comprender con más fuerza la inmortalidad 
que esta independencia y esta extensión del alma, y que la pone abso- 
lutamente a cubierto de todas las cosas exteriores, puesto que ella sólo 
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constituye todo su mundo, y se basta con Dios, y es tan imposible que 
perezca sin aniquilación como es imposible que el mundo (de quien es. 
una impresión viva y perpetua) se destruya él mismo; tampoco es po- 
sible que los cambios de esa masa extensa que se llama nuestro cuerpo 
afecten nada el alma, ni que la disipación de ese cuerpo destruya lo- 
que es indivisible.» (Domínguez Berrueta, Filosofía mística española, 
Madrid, 1947, p. 27.) 

El mismo Schopenhauer fué devotísimo del P. Gracián, asceta y mo- 
ralista de la Compañía de Jesús, a quien ensalza y alaba continuamente 
en sus obras. Su admiración fué tan grande, que tradujo algunas de sus 
obras y recomendó su lectura a sus discípulos. 

También entre los poetas y eruditos italianos han dejado profunda 
huella nuestros autores devotos. Ya en el mismo Dante, una de las gran- 
des figuras de la poesía italiana, verdadero prototipo del vate de la raza 
latina, encontramos- pasajes que demuestran la lectura de nuestro 
Raimundo Lulio, el místico más fecundo de nuestra literatura medieval. 
Ambos escritores ensalzan a porfía la matern'ial intervención de María 
en la dispensación de las gracias, aun sin ser rogada: 


Raimundo Lulio: Dante Alighieri: 
Senyors angels: no-us cal pregar La tua benignita no pur soccorre 
la Reyna que-ns vulla amar, a chi dimanda, uma volte fiate 
car ella-ns ha tan gran amor liberalmente al dimandar precorre. 
que no y ha mester pregador. (POr Cantos Y v. 19; 10.) 


(Horas de Nostr Dona ORL, 19, 196.) 


Uno y otro se complacen en llamar a la Virgen María Hija de su Hijo: 


Raimundo Lulio: Dante Alighieri: 
Nostra Dona Mayre de Déu Virgine madre, figlia del tuo Figlio. 
que és filla del hom fill seu. (ED ACASS lo) 
(MO LOUO:) 


En el Renacimiento no es raro encontrar pasajes paralelos entre 
los humanistas florentinos o lombardos y los autores espirituales caste- 
llanos, que demuestran cómo la España mística del siglo xvrI era admi- 
rada por sus contemporáneos italianos. 

En el siglo xvim también hallamos poetas que imitan a San Juan 
de la Cruz, como Giovan Giuseppe Gironda. Años después, vemos a 
Juan Bta. Conti influenciado por Fray Luis de León, y, finalmente, 
casi en nuestros días, Benedicto Croce y Giovanni Papini rinden culto 
a nuestros grandes místicos clásicos, estudiando sus escritos y plagiando 
sus ideas, enriqueciéndolas con vestiduras más atractivas. 

Hasta la lejana India, por no concretarnos sólo a Europa, llegan las 
teorías espirituales de nuestros místicos, Rabindranath Tagore acusa en 
sus obras la lectura reposada y atenta de los escritos de Juan de la 
Cruz. Poesía y prosa, todo tiene en el gran escritor bengalí algo de 
sabor sobrenatural. Sobre todo, su pequeño drama, titulado La reina del 
salón oscuro. 

El argumento de esta obra no puede ser más sencillo. Una reina 
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(el alma) vive en un palacio bellísimo (la tierra) en compañía de un 
Rey (Dios). Este Rey no se deja ver. Está en una habitación oscura 
(la fe), en donde la reina puede entrar a hablarle y sentir su presencia, 
pero no puede contemplar su hermosura. Esta la contemplará cuando 
llegare la hora marcada por el Rey (la visión beatífica que se seguirá 
a la muerte del justo). La reina, cansada de no poder ver la inmensa 
belleza de su Esposo, de la cual la hablan todas las esclavas del palacio 
(las criaturas mediante su belleza), se escapa por una ventana (los sen- 
tidos, a través de los cuales se comunica nuestra alma con el mundo 
que nos rodea) y se va en compañía de siete jóvenes bohemios (los 
siete vicios). Estos jóvenes la maltratan, y ella, arrepentida, vuelve al 
Palacio, donde el Rey la perdona, y, después de varias pruebas (que 
son la noche oscura, de la cual nos habla San Juan de la Cruz), el Rey 
se deja ver. : 

Toda la novela está esmaltada de frases sanjuanistas y tan acorde 
con la teología mística del carmelita español, que no creo yo que se 
pueda hacer un arreglo escénico más ameno, ortodoxo y macizo que éste. 

Finalmente, por no alargarnos más, mencionaremos al gran nove- 
lista checo Franz Klafka, autor de una novela de grandes pretensiones, 
titulada El Castillo, donde se nos exponen en una serie de pasajes apía- 
sionantes y un tanto apasionantes y heterodoxos la historia de una alma. 
Recuerda, indudablemente, al castillo interior de Santa Teresa, y fre- 
cuentemente se encuentran pasajes inspirados directa y claramente en 
las obras de la Virgen de Avila. 

El mito del castillo expresa el drama de un hombre que se quiere 
situar en un lugar seguro. Quiere habitar en un castillo lejano, rodeado 
de zarzas y alimañas; sin embargo, no puede llegar, pues los caminos 
que a él conducen están obstruídos Al final del capítulo veinte (de la 
edición alemana, inédito en francés), Kafka, después de haber recorrido 
unta serie de círculos que le han llevado siempre al mismo punto, se 
encuentra con Gertác-Ker, al que ha visto al final del capítulo primero; 
éste le ofrece un puesto de palafrenero. Pero la salvación llega dema- 
slado tarde, porque el hombre por su parte ha perdido el valor de es- 
perar y confiar. 

En todo ello se ve la psicología de un judío amargado, que desconfía 
de sí mismo, que ha perdido la fe en la tradición de su pueblo. Quiere 
encontrar la paz y la felicidad (la entrada en el castillo), y todas las 
cosas y circunstancias se oponen a ello. Espera humildemente 'a que 
por casualidad pase Dios; pero cuando El pase, ¿el hombre no estará 
ya desalentado? 

JOSÉ MARÍA MOLINER, O. CD. 


ERÍECUECA 


PROCESO TRANSFORMATIVO DEL 
AERECIO PRACTICO" DE-LOS” VALORES" 
SEGUN SAN IGNACIO 


Un paso de capital importancia en el camino de santificación por el 
que San Ignacio conduce al ejercitante es el cambio de valoración hu- 
mana respecto a la pobreza, deshonra, sufrimiento y, en general, a la 
cruz, que el hombre considera espontáneamente como males que han de 
evitarse a toda costa, y que en realidad son grandes bienes en la vía del 
espíritu. Si el fruto pretendido por los Ejercicios hla de ser estable, es 
necesario que se corrijan esos juicios apreciativos, así como también la 
valoración del pecado mortal y venial y del desorden de nuestro obrar, 
para que no obstaculicen continua y solapadamente el avtnce en la 
virtud. No es sólo cuestión de cambiar algunos criterios teóricos, que en 
un momento de clarividencia pueden arrumbar automáticamente a sus 
contrarios, sin descender por ello a la zonta operativa, sino de vivirlos 
con tal profundidad que pasen a actuar aun en el obrar espontáneo y 
subconsciente. 

La importancia de conocer bien el mecanismo de esa transformación 
psicológica se hace patente si se considera, por un lado, que se requiere 
ésta para lograr plenamente la indiferencia ignaciana ante los extremos 
de riqueza-pobreza, honor-deshonor, salud-enfermedad, vida larga o cor- 
tia, y así en todo lo demás [23], y, por otro lado, se advierte que no es 
nada fácil de lograrla en la práctica. Quien haya rebasado en la vida 
la que Guardini apellida acertadamente «crisis de experiencia», sabe la 
distancia que media entre el aprecio teórico y el práctico de las virtudes, 
entre la nitidez de unos criterios que pueden mantenerse enhiestos, aun 
en medio de una conducta turbia, y la pureza inquebrantable de ésta, 
entre un amor apreciativo a Dios sobre todas las cosas y otro afectivo de 
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idénticas condiciones. Para reaccionar ante la deshonra con virtud na- 
turtal y sin histrionismos afectados, no basta saber que el deshonor es 
un bien para el alma, es menester un género de juicios vivenciales que 
no se adquieren en ratos de puro estudio, sino en la ascesis dura de 
la vida. , A 

Para proceder ordenadamente, declararemos breve y casi esquemá- 
ticamente: 1) lo que la filosofía tradicional y la moderna dicen acerca 
de los juicios especulativos y de valor, y 2) el método que ofrece San 
Ignacio para lograr el cambio de aprecio práctico de los valores, de acuer- 
do enteramente, en sustancia, con la Psicología actual. 


A 


1. Juicios especulativos y juicios de valor 


Tradicionalmente, se dividen los juicios, desde el punto de vista de su 
referencia a la acción, en especulativos y prácticos, subdividiéndose estos 
últimos en especulativo-prácticos y práctico-prácticos. Los especulativos 
son aquellos que se enuncian sin relación alguna a un acto que el sujeto 
deba hic et nunc realizar; prácticos, por el contrario, son los que se 
orientan a tal acción: si lo hacen de un modo solamente persuasivo, que 
puede ser fácilmente resistido, tenemos los juicios especulativo-prácticos; 
si lo hacen de un modo imperativo indeclinable, o al menos son los jui- 
cios que de hecho preceden al acto, tales son los práctico-prácticos. Se- 
gún esta noción, juicio práctico suena a acción y aun a eficacia ope- 
rativa. 

Sin embargo, esta concepción tradicional de los juicios en el proceso 
de la elección libre, que atiende sólo a la motivación consciente, resulta 
incompleta tal como suele de ordinario proponerse. Hoy gustan los au- 
tores de poner el acento en la motivación subconsciente, en la que los 
instintos y pasiones y, en general, los sentimientos tienen primacía, y 
a los que se atribuye en gran parte la eficacia de la acción. No sólo se 
atiende hoy al bien, sino al valor, en el que, junto al factor perfectivo de 
lo bueno, se destaca el afectivo de lo grato, Cierto que se ha exagerado 
el descubrimiento del coto, hasta hace poco cerrado, de los valores, lle- 
gándose a decir que si la Filosofía antigua fué una Ontología y la mo- 
derna una Crítica, la contemporánea es una Axiología, o Filosofía de 
los valores; pero quitada la exageración manifiesta del sentido exclu- 
sivista, con el que se contrapone la Axiología a la Ontología, queda 
flotando la verdad de que en el valor hay un factor de importancia, el 
sentimiento, al que no se le había prestado hasta el presente excesiva 
atención. 

Sin embargo, la exageración es también posible en el extremo opues- 
to, en el que —conforme a la dirección predominante en la Escuela— 
se identifica simplemente el valor con el bien (1), quitándoles así de un 


(1) Ver: Arnou, Metaphysica Generalis, Roma, 1939, p. 113; P. Siwex, en Travaux 
du IXe Congrés International de Philosophie, t. XI, Paris, 1937, p. 87; J. B. ScHusTER, 
La Philosophie de la Valeur en Allemagne, en «Archives de Philosophie», t. IX, Ca- 
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plumazo toda importancia a las actuales investigaciones axiológicas y 
reduciéndolas a cuestión de puro nombre. No podemos entrar ahora a 
fondo en este tema, que ya hemos tratado extensamente en otro lu- 
gar (2); pero basta una mirada superficial al valor y a la valoración 
para darse cuenta de que la mayor subjetividad. y fluctuación de éste 
respecto del bien impide identificarlos sin más. 

En efecto, las notas características del valor son: la no indiferencia, 
relatividad, bipolaridad y jerarquía. Ahora bien: las dos primeras dan 
al valor un mayor cariz de subjetividad respecto del bien, índice de que 
el elemento afectivo es el dominante en la zona axiológica. Igualmente, 
la valoración ni es simplemente un conocimiento (como se ve claro en 
el pianista de restaurante, que conoce perfectamente una pieza de mú- 
sica, pero la ejecuta cansinamente, sin apreciarla, por no haber parti- 
cipación afectiva alguna, si no es la de disgusto), ni es una tendencia 
(ya que la dirección anímica de la valoración no es centrífuga, como la 
del acto conativo). La dirección más específica de la captación del valor 
es la «circular», propia del sentimiento; aunque no es la exclusiva, 
pues se implican en ella las del conocimiento y la tendencia. Valorar es 
traer intencionalmente un objeto hacia nosotros para gustarlo en la in- 
timidad, archivando luego en el subconsciente el resultado de esta cata 
afectiva. 


Ahora bien: comparando la valoración con el juicio especulativo, ve- 
mos que si éste mira a la esencia o existencia de las cosas, que enuncia 
de un modo frío y objetivo, la valoración responde a deseos y aun par 
siones, que expresa el juicio con matices propios del lenguaje. Si asis- 
timos, por ejemplo, a una concentración política o religiosa, el juicio pu- 
ramente intelectual consignará de un modo enunciativo la afluencia de 
gente (en este caso, con expresión cuantitativa): «Asistieron mil doscien- 
tas cincuenta y siete personas». En cambio, el juicio valoral, o bien 
usará expresiones cualitativas, diciendo, por ejemplo, que asistieron 
«muchos» o «pocos», que hubo un «vacío» o «lleno», que fué un «éxito» 
o un «fracaso», O bien sustituirá frecuentemente el indicativo por el 
optativo: ¡Ojalá hubiesen ido todos los invitados! », o, en fin, prorrum- 
pirá en expresión admirativa, que es el lenguaje más típico de la valo- 
ración: «¡Un llenazo!». Este factor de subjetividad en la apreciación 
cualitativa se debe obviamente a lo que se «deseaba» o se «temía», es 
decir, al factor afectivo. 

Avancemos desde ahora que San Ignacio, que no sabía nada de es- 
peculaciones de este género, distingue, con todo, cuidadosamente el 


hier III (1932), 254-258; M. De CortTE, Valeurs et Incarnation, en «Actes du J1II Congrés 
des Societés de Philosophie de langue francaise», Lovaina, 1947, p. 187; T, UR ANOZz, 
Filosofía de los valores y Filosofía del ser, en «Actas del Congreso de Filosofía de Bar- 
celona», Madrid, 1949, t. 2, p. 942. Y no sólo los autores específicamente escolásticos; 
LAVvELLE, en su valiosa monografía sobre los valores (Louis LavrLLE, Traité de Valeurs, 
PUF, Paris, t. 1, 1951; t. II, 1955), queriendo historiar las teorías axiológicas, se remon- 
ta hasta la filosofía india y china, y ve el desarrollo de las ideas sobre los valores en 
épocas en que sólo el «bien era reconocido en la zona conativa, descuidando los pensa- 
dores la trascendencia de la afectividad. Por cierto que LAvELLE, aunque admite que el 
valor es en gran parte subjetivo (1. c., p. 188) y se manifiesta por los sentimientos 
(p. 190), toma expresamente como sinónimos, en varias ocasiones, valor y bien (p. 
0018157 
(D' Metafísica del sentimiento, Madrid, 1956, c. 12 y 13. 
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conocimiento ordinario de un conocimiento interno, que es una auténtica 
valoración. Y es que la importancia del factor afectivo en orden a la 
eficacia operativa de los juicios y criterios humanos no podía escapár- 
sele. Los sentimientos dan a la voluntad una energía que los motivos 
racionales solos no poseen. Aun prescindiendo del papel determinante 
que algunos dan a la afectividad, entendida sensu amplo, en todo pro- 
ceso conativo (3), es conocida de todos la influencia del sentimiento 
en la atención, sensaciones, asociaciones de imágenes, reflejos condicio- 
nados, lógica personal y, sobre todo, en la voluntad. 

Sustancialmente, las principales aportaciones de la Filosofía de los 
valores estaban ya previstas de algún modo en Santo Tomás (4); pero, 
además de que «lo principal» no es «todo», conviene se desarrollen y 
completen ciertas ideas que en el Angélico se encuentran en estado: 
embrional, y que desde el siglo xr no han encontrado clima propicio 
parta germinar. Es cierto, y conviene divulgarla, la afirmación del An- 
gélico de que los juicios prácticos sobre el obrar humano dependen 
esencialmente de las disposiciones subjetivas y estado pasional del su- 
jeto (5); más aún, que existe un conocimiento por connaturalidad (6), 
por el que llega a afirmar Santo Tomás de un modo general que: «Verum 
intellectus practici accipitur per conformitatem ad appetitum rec-- 
tum» (7), es decir, que el conocimiento por connaturalidad Cae cierta- 
mente dentro de la región valorativa. Pero hay dos peligros en la ac- 
titud a que aludimos de suponer siempre que ya están formuladas por 
los grandes autores del Medievo las últimas aportaciones de la filosofía 
actual. 

El primero es general, y consiste en tener sepultados estos tesoros, 
acordándose sólo de ellos cuando se nos achaca excesivo intelectualismo 
en la Escuela. Recurrir en tales ocasiones al «conocimiento por conna- 
turalidad», para sepultarlo luego en el olvido, es dejar esas semillas 
infecundas en el estado embrional en que las dejó el Angélico. Tratando 
Simonin de la solución tomista al problema del amor, afirma: «Todo 
es juzgado bueno en función de los deseos que nos animan. Mientras que 
la regla del juicio especulativo está constituída por la conformidad del 
espíritu con su objeto, por la posesión de una semejanza formal, inteli- 
gible, el juicio práctico, por el contrario, se expresa en conformidad con: 
la tendencia voluntaria y bajo su influencia, pues sólo la tendencia 
manifiesta la semejanza «secundum esse» entre el sujeto y objeto. La 
cuestión que queda por tratar es la del juicio afectivo y práctico que 
preside a todas nuestras actividades voluntarias y conscientes. La natu- 
raleza de este juicio privilegiado, colocado en la encrucijada del cono- 
cimiento y del amor, puede sólo dar razón del hecho de que el bien 


(3) Metafísica del sentimiento, 321-331; 442-451. 

(4) T. UrDanoz, Filosofía de los valores y Filosofía del ser, «Ciencia Tomista», 76 
(1949), 86-112. La filogénesis del «conocimiento por connaturalidad» podría perseguirse 
a través de la Historia de la Filosofía, estudiando aquellos autores que, como Saw Bur- 
NAVENTURA, SAN AGUSTÍN, PLoTINO y PLATÓN, han hablado de sabiduría y de conocimiento: 


sapiencial, o algo equivalente, en contraposición de ciencia o conocimiento puramente: 
nocional. 
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atrae y mueve. Ser amado es ser juzgado prácticamente bueno y ama- 
ble» (8). Estamos de acuerdo, y sólo echamos de menos estudios de ese 
género. 

El segundo peligro es el de creer que el valor equivale simplemente 
al «conocimiento por conntturalidad». Que no sean términos equivalentes 
lo muestra el hecho de darse «valoraciones por vía conativa», que evi- 
dentemente no pueden formalmente ser una función cognoscitiva, por 
más que ésta sea «por connaturalidad». Pero, además, ni toda «valoración 
por conocimiento» es «un conocimiento por connaturalidad». Este para 
Santo Tomás supone de suyo un hábito, y, por ejemplo, la contempla- 
ción estética, que es una «valoración por conocimiento», no siempre 
supone dicho hábito. El «conocimiento por connaturalidad» podríamos 
decir que es una clase de «valoración por conocimiento», pero no la 
adecua. a 

Establezcamos, pues, una equivalencia al menos aproximada entre 
la terminología clásica y la valorista. Desde luego que la valoración no 
puede identificarse con el juicio puramente especulativo, tanto porque 
aquélla envuelve un elemento afectivo como porque orienta al sujeto a 
los seres existentes. Es el juicio práctico el que puede en algún sentido 
tadmitir la correlación. Pero hay dos clases de valoración, correspondien- 
tes a los dos géneros de valor que existen: cognoscitivos y conativos. 
Si valores por vía cognoscitiva son los seres u objetos capaces de pro- 
ducirnos por su conocimiento una satisfacción intelectual o de tipo 
estético, y valor por vía tendencial son los seres capaces de producirnos 
con su posesión la satisfacción de una indigencia, la valoración por vía 
cognoscitiva será la captación de los valores cognoscitivos, y la valora- 
ción por vía tendencial, la de los valores conativos. Pues bien, los valores 
cognoscitivos, o ligados al mero conocimiento del valor, podrían equi- 
pararse de algún modo a los juicios especulativo-prácticos de los anti- 
guos, y los valores conativos, o ligados a la posesión del valor, a los jui- 
cios práctico-prácticos. 

Claro está que se trata de una aproximación solamente, pues ya in- 
dicamos que ni los antiguos pensaron expresamente en la motivación 
inconsciente ni en la importancia de la función afectiva en el acto cona- 
tivo; pero la valoración tiene cabida en los encasillados tradicionales 
siempre que se le quiera hacer sitio. San Ignacio, al hablar de conoci- 
miento interno, se refiere a los últimos juicios, como veremos. Recoja- 
mos esta división en un esquema: 


Especulativos. 
— Por conocimiento = (+) Juicio es- 
peculativo-práctico. 
— Por tendencia, o valoración vivida 
Prácticos = Valoración ... (que supone una valoración por co- 
nocimiento previa) = (+) Juicio 
práctico, que si es de hecho el úl- 
timo, puede llamarse «práctico-prác- 
tico». 


Juicios. 


(8) SimoNIN, O. P.: Autour de la solution thomiste du probleme de l'amour, en «Ar- 
chives d'Histoire doctrinal et litteraire du Moyen Age», 6 (1931) 272. 
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2. Método ignaciano para lograr el cambio de aprecio 
práctico de los valores 


Para justipreciar el mérito de la intuición ignaciana, ayudará ponde- 
rar previamente las dificultades que envuelve este proceso de transfor- 
mación en el aprecio práctico de determinados valores. Luego veremos 
el método usado por San Ignacio y su coincidencia con los principios 
de la Psicología actual. 

1) Dificultades.—a) En primer lugar, cabe notar que se trata de 
mudar disposiciones afectivas, que son lo más viscoso del psiquismo y 
refractarias a un cambio dirigido. En el caso presente, la riqueza (que 
afecta inmediatamente a la satisfacción del instinto del placer y como- 
didad), el honor (que acalla directamente el instinto adleriano del triun- 
fo), la salud (valor vital primario y como fundamento de todos los de- 
más) son disposiciones arraigadas fuertemente en el subconsciente ins- 
tintivo desde los primeros estadios de la vida. Esta dificultad ya se ve 
que es específica de la naturaleza humana, compuesto singular de es- 
píritu y materia, de tendencias parcialmente opuestas, que plantea un 
estado de tensión y lucha continua entre los distintos estratos del 
hombre. 

b) Más aún, efecto ordinario del amor y del odio es la sobrevalo- 
ración del objeto amado u odiado. El proceso del amor tiene una doble 
fase, la de la difuminación progresiva de los defectos del ser amado, que 
acaban extinguiéndose, y la exaltación creciente de sus cualidades atrac- 
tivas, que al fin se apoderan totalmente del campo anímico. De ahí que 
arrancar del psiquismo valoraciones arraigadas supone enfrentarse con 
verdaderos gigantes creados por el afecto. El honor, la riqueza, etcétera, 
son magos deslumbrantes que fascinan con sola su evocación; y, por el 
contrario, la deshonra, la pobreza y la enfermediad son ogros fabulosos 
de rostro sombrío y amenazador, que horripilan con su solo recuerdo. 
Por eso, el obstáculo del cambio es aquí el máximo, al tener que aceptar, 
en sustitución de unas valoraciones violentamente descuajadias del psi- 
quismo en los cortos días de Ejercicios, otras de signo polarmente opues- 
to a ellas. 

c) Pero si un cambio de aprecio de valores en el orden consciente 
cuesta de suyo mucho; si nos movemos en el plano subconsiente costará 
mucho más, pues las reacciones de éste interfieren y dificultan la labor 
consciente. Hay efectivamente en el hombre algo que resiste a toda 
transformación del aprecio de los valores: es la aversión natural al 
hecho mismo del cambio de criterios en orden a la conductla. Existe 
en todos una tendencia (que en los llamados «intelectuales» llega a 
verdadera pasión) a aferrarse a sus puntos de vista. Todo individuo se 
cree siempre en medio de dos extremos igualmente perniciosos, el de 
los que caen a su derecha y el de los que están a su izquierda, que él 
considera por igual motivo reprobables. Lo que vemos es como lo ve- 
mos y porque así lo vemos; lo que apreciamos, es porque tiene valor. 
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En los casos paranormales, que nos dejan al descubierto lo que los 
normales saben ocultar prudentemente, se manifiesta esto en grado ex- 
tremo. El criterio de tales sujetos es constitutivo del valor; la huma- 
nidad se divide para ellos en dos grupos: los que aprecian sus criterios 
(y a ellos, naturalmente) y son por ese solo título hombres de verdadero 
talento, e incluso moralmente buenos y aun simpáticos, y los que no les 
aprecian, los cuales son únicamente por ello deleznables, moralmente 
malos y dignos de ser reducidos a la nada. Ante un caso de delirio como 
éste (cuya cantinela, no obstante, suena en tono menor al oído de todo 
mortal), el cambio de aprecio de valores se presenta como algo grave, 
por lo que el subconsciente actúa con violencia en contra. Eso es decla- 
rar que estamos equivocados en puntos de importancia, que lo que he- 
mos estado viendo y seguimos viendo con claridad es al contrario de lo 
que creíamos. De ahí que el inconsciente se revele, y por un meca- 
nismo de defensa del yo que todos vemos con claridad meridiana en las 
reacciones del prójimo a quien se ha tenido que corregir alguna idea 
mal entendida, surjen con fuerza toda clase de motivos en contra para 
no cambiar de posición, y el desvirtuar con razones aparentes lo que 
se nos pretende imponer desde fuera. De ahí que tal vez la idea de la 
necesidad de la humillación o de la pobreza, que nos llegó a parecer 
clara en un momento de fervor en los Ejercicios, acabamos al fin por 
compaginarla con otras que la desnaturalizan, como la exigencia de un 
cierto prestigio en el apostolado para dar gloria a Dios o de un cierto 
bienestar mínimo para rendir en el trabajo. 


2) Táctica ignaciana considerada de un modo analítico.—Pero vea- 
mos la admirable técnica propuesta por el autor de los Ejercicios. La ex- 
pondremos primero sin acordarnos para nada de teorías ni tecnicismos 
psicológicos, y luego veremos brevemente cómo la solución ignaciana 
coincide sustancialmente con las ideas de la Psicología actual. 

Suele llamarse a la ascética de San Ignacio volitiva, pero para que 
el apelativo sea exacto, habría que tomar este término en el amplio 
sentido en que lo ha tomado la Escolástica —para quien la tendencia 
comprendía siempre al sentimiento—, pues San Ignacio es de los que 
más tiene en cuenta la eficacia del factor afectivo (9). Sin embargo, hay 
que confesar que ni esta aclaración aleja toda ambigúedad, pues la 
afectividad a que San Ignacio atiende no es la del psiquismo superior, 
que sería la contenida implícitamente en la función volitiva, sino la del 
inferior. Son los instintos y pasiones, es la motivación subconsciente la 
que en los Ejercicios se intenta ordenar. Uno de los fines intrínsecos de 
los Ejercicios es vencer a sí mismo mediante la transformación del co- 
razón, que supone la ordenación del amor y la estirpación de todas las 
aficiones desordenadas (10). Por eso, San Ignacio no se contenta con 


d aracterística es ¡ia frase del Santo en la 2 Anotación, casi en la portada de 
los A idrclcios: «No el mucho saber harta y satisface el ánima, más el sentir y gustar 


s internamente» [2]. 
a A Fruto de los Ejercicios, Barcelona, 1941, p. 43-70. 
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ilustrar el éntendimiento en las meditaciones, como si se tratase sola- 
mente de arrancar un «sí» a la voluntad, sino que busca de continuo el 
conocimiento interno, con el que intentará —lo veremos en seguida— 
transformar las disposiciones afectivas y los juicios prácticos de valor. 
No sería, pues, infundado afirmar que la ascética ignaciana de los Ejer- 
cicios, con no menor derecho que «volitiva» (por el riguroso dominio 
que aspira a conseguir de la voluntad sobre la zona sensitiva inferior) 
podría llamarse la ascética de la Psicología profunda. 

Pero descendamos a lo más concreto. Para alcanzar la indiferencia 
plena que exige la elección, de suerte que no queramos de nuestra 
parte más riqueza que pobreza, honor que deshonor, vida larga que 
corta, salud que enfermedad, y así en todo lo demás, intenta San Ignacio 
que corrijamos los juicios prácticos que tenemos sobre ellos. Para juzgar 
rectamente de esta norma, debe distinguirse lo que pudiera llamarse 
táctica ignaciana para conducirse en la vida, y la técnica de los Ejerci- 
cios, que van orientados principalmente a la elección. En el corto es- 
pacio de un.mes no puede aspirarse a la adquisición de hábitos contra- 
rios a la naturaleza en plasiones tan arraigadas como la soberbia y esti- 
mación propia; pero sí que puede lograrse un contrapeso momentáneo 
de lo instintivo, lo suficiente para que la elección se haga conforme a la 
voluntad divina. Para la adquisición estable de tales hábitos en orden 
a la vida, servirá la misma dirección que da San Ignacio en los Ejer- 
cicios, pero deberá lañadirse una práctica prolongada de actos externos 
contrarios a lo instintivo, que en los Ejercicios no son necesarios. Nos 
vamos a referir ahora exclusivamente a la táctica de San Ignacio du- 
rante los Ejercicios. Veamos primero los elementos que usa, y luego, la 
disposición táctica con que los emplea. 

A) Para lograr la corrección de los juicios prácticos de valor acerca 
de la bondad o malicia del honor, riqueza, etcétera, apela San Ignacio 
a dos clases de instrumental: motivos que nos convenzan racionalmente 
de nuestros juicios errados y cargas lafectivas que orquesten esta moti- 
vación racional. Para convencernos, por ejemplo, de que la riqueza no 
es un bien, nos presenta el discurso de Satanás a los suyos, haciéndonos 
ver que en la intención del demonio la riqueza es el primer eslabón de 
una Caden'a que termina en la soberbia [142], y que de ella se desem- 
boca ipso facto en toda clase de vicios. Paralelamente, nos hace escu- 
char «la vera doctrina de Cristo N. Señor» [164], contenida en el sermón 
que hace a los suyos [146], en el que la pobreza actual se presentla como 
un gran bien, que conduce a la humildad y a todas las otras virtudes. 
El P. Calveras, en su Práctica de los Ejercicios intensivos (11), explicita 
las razones que se contienen sólo en germen en las breves plalabras de 
San Ignacio, y que prueban tanto que la riqueza y los honores son un 
mal como que la pobreza y humillación actuales son un gran bien: 
aquélla, por ser un preservativo de la perfección; ésta, por ser el precio 
de la libertad de espíritu. Claro que mediada la segunda Semana ya no 
son estas razones tan frías como puede parecer, pues el ejercitante que 


(11) Barcelona, 1952, p. 242-245. 
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a estas alturas ama ya en algún grado a Cristo y odia al pecado y su 
instigador de oficio, no puede oír con indiferencia el sermón de Cristo y 
el de Luzbel; pero la afectividad a que nos hemos de referir en adelante 
juega un papel más importante que el apuntado. 

B) Un paso más respecto a las razones especulativas sobre la con- 
veniencia de la humillación y pobreza en el orden sobrenatural es con- 
siderar que éstas no se oponen a nuestra propia excelencia y felicidad. 
De este modo, se interesa nuestro Yo, haciéndole ver que lo que a él tanto 
le asusta no le privará necesariamente de lo que tanto aprecia. Los ejem- 
plos de Cristo, que en la Encarnación se despoja de toda honra y co- 
modidiad, naciendo humillado y pobre, sin perder por eso la paz .' espon- 
jamiento de espíritu, son una lección clamorosa y viviente de que la 
felicidad no está reñida con la deshonra, pobreza y despojamiento 
de todo. 

C) Pero lo que es de una eficacia extraordinaria para la transfor- 
miación de los juicios de valor es la intervención del factor afectivo. 
Preparando de lejos la segunda Semana, ya actúa el sentimiento en la 
primera con un significado más bien negativo de anulación de obs- 
táculos. Que el pecado sea un mal no basta saberlo racionalmente, es 
preciso sentirlo, y por eso en la primera Semana busca San Ignacio esa 
apreciación práctica de la ofensa de Dios, haciendo gustar tal ejercitante 
lo desagradable de ella, pidiendo en los tres coloquios del tercer ejer- 
cicio «interno conocimiento de mis pecados y aborrecimiento de 
ellos» [63]. La confesión va en primera Semana orientada al mismo fin. 
Enumerando los provechos de la confesión, dice el Santo: «Como en 
los tales ejercicios espirituales se conocen más interiormente los pecados 
y la malicia de ellos, que en el tiempo que el hombre no se daba ansí a 
las cosas internas, alcanzando agora más conocimiento y dolor dellos, 
habrá mayor provecho y mérito que antes hubiera» [44]. Es decir, que 
el sentimiento lo usa San Ignacio en la primera Semana para lograr un 
aborrecimiento eficaz de los pecados con enmienda real, no sólo con 
detestación afectiva. 

Pero 'aunque la afectividad la usa San Ignacio a lo largo de todos los 
Ejercicios, siempre disponiendo al ejercitante al fin principal de ellos, 
donde se despliega toda una táctica guerrera de conquista es en los 
días que inmediatamente preceden a la elección, punto cumbre en la 
mente ignaciana. Allí es donde acomete de frente el cambio de valo- 
ración práctica sobre la pobreza, humillación y enfermedad. Banderas, 
Binarios con su «nota», y las tres maneras de humildad van directa- 
mente la reducir las dificultades para ser presto y diligente en el cum- 
plimiento de la voluntad de Dios [91]. Pero esto supone que se han 
enmendado las aficiones desordenadas y corregido el juicio práctico que 
mira la humillación y la pobreza como males. Veamos los medios que 
utiliza San Ignacio para lograrlo. 

a) En el Coloquio de las Banderas hace el Santo pedir una dispos?- 
ción de ánimo; es una actitud benévola ante lo que tanto teme: gracia 
«para que sea recibido debajo de su bandera, y primero en suma pobreza 
espiritual; y si su divina majestad fuere servido y me quisiese elegir 
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y recibir, no menos en la pobre actual; segundo, en pasar oprobios y in- 
jurias por más en ellas le imitar» [147]. Cuenta San Ignacio con la re- 
sistencia natural del psiquismo y el «temor subconsciente de que Dios 
acepte el ofrecimiento. Para asegurar y reforzar esta disposición, posi- 
blemente vacilante, viene la nota de los Binarios, tan típicamente igna- 
ciana: «Mucho aprovecha para extinguir el tal afecto desordenado pe- 
dir en los coloquios (aunque sea contra la carne) que el Señor le elija 
en pobreza actual, y que él quiere, pide y suplica sólo que sea servicio 
y alabanza de la su divina bondad» [157]. Así se intenta extinguir los 
movimientos de repugnancia natural que surgen en el alma ante la hu- 
millación y la pobreza. 

b) Hay otro elemento que juega un primer papel en la eficacia del 
factor afectivo: la experiencia vivida de la humillación y pobreza, pri- 
mero ajena y después propia. La meditación de la vida de Cristo tiene 
esa fuerza. Por un lado, fomenta el amor a Cristo, y por otro, nos pre- 
senta a Este abrazado a la pobreza y humillación. Lía apología del dolor 
no podía ser más fascinadora. Cuenta la historia que Peto, patricio 
romano, fué condenado a muerte, y, según las prescripciones vigentes, 
debía él mismo quitarse la vida. Peto vacila y no se atreve. Su honor 
resbala por la pendiente ante la vista regocijada de algunos de sus 
conciudadanos, que hacen gala de estoicismo ante el dolor y la muerte. 
En ese momento, su esposa, que le ama ardientemente, al verle flaquear, 
coge una espada, se la clava en el pecho y, sacándola ensangrentada, se 
la ofrece a Peto, diciéndole, sonriente, aquella frase que plasó a la le- 
yenda: «Accipe, non dolet». Este es el sentido de las meditaciones de la 
vida de Cristo. El Señor se abraza con la pobreza y la humillación, y, 
dirigiéndose al ejercitante, le dice: ¿Quieres seguirme de cerca?: «Ac- 
cipe, non dolet». Tú crees que son males, ¿no ves cómo no hacen daño? 
Bienes enormes son los que llevan a la cruz. La exaltación misma del 
triunfo no viene sino por ella y sólo después de ella. 

Para asegurar el cambio de valoración práctica en la meditación de 
los misterios de la vida de Cristo, introduce San Ignacio un género de 
oración nuevo, que va primordialmente a interesar el afecto: son las 
aplicaciones de sentido. Prescindamos de las discusiones que se han 
suscitado sobre su naturaleza y si hay que entenderlos como sentidos 
imaginarios, propios de los principiantes, o como sentidos espirituales, 
propios de proficientes y perfectos, o como abarcando a ambos. Tal vez 
en Ascética como en Psicología la confusión, al tratar de los sentidos, 
radica en querer unificarlos a todos, dando una explicación unívoca de 
ellos, sin atender suficientemente a sus naturales discrepancias. San 
Ignacio, sin duda, habla expresamente de la «vista imaginativa» [122] 
y aun en general de «los cinco sentidos de la imaginación» [121], pero 
es evidente que en el gusto y el olfato se rebasan los sentidos imagi- 
nativos al poner como objeto de la sensación el tlalma y la divinidad de 
Cristo. Prescindiendo, pues, de toda esta difícil cuestión, lo que es cierto 
para nuestro propósito es que se trata de ejercitar el afecto en orden a 
asegurar los frutos espirituales conseguidos en las cuatro contempla- 
ciones del día: «Oler y gustar con el olfato y con el gusto la infinita 
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suavidad y dulzura de la divinidad, del ánima y de sus virtudes, y de 
todo» [124]. Es ésta una oración fácil de sentidos, que sustituye a la 
meditación discursiva y aun a la contemplación, de suyo más elevada, 
que se ha ejercitado a lo largo de toda la jornada. Hay en la aplicación 
de sentidos un descenso a lo más concreto, objeto último de la intuición 
sensible: «Ver las personas con la vista imaginativa, meditando y con- 
templando en particular sus circunstancias y sacando algún provecho 
de la vista» '([122]. ¡Y si no se olvida que el objeto formal, tanto del sen- 
timiento como de la tendencia, connota esencialmente lo existente, se 
verá en esta nota marginal de San Ignacio una nueva alusión al afecto! 

En la vida de Cristo bastará esta aplicación de sentidos [121, 132, 
134, 159] para lograr el cambio de valoración sobre la pobreza y desho- 
nor; en la Pasión [204, 208], convendrá lañadir otro elemento impor- 
tante: saborear la parte suave de la misma cruz. Al contemplar a ese 
Cristo paciente y lleno de dolores, que sabe no sólo resistir sin queja 
y con resignación, sino con inmensa paz y suavidad de espíritu; al ver 
dignificada la cruz, elevando al nivel redentor lo que hasta entonces 
había sido digno de escarnio e ignominia (¡y lo sigue siendo para nuestro 
subconsciente!), se impone un cambio de valoración práctica. ¡No es tan 
mala la cruz! Tiene, en efecto, una eficacia especial el ver en el interior 
del que sufre una «infinita suavidad y dulzura» [124] y lleva al con- 
vencimiento de que con la gracia de Dios no hay trabajos que no puedan 
ser llevaderos. Y si el que padece lo hace por mí (por mí se ha hecho 
hombre [104], por mis pecados va el Señor a la pasión ([193]), entonces 
el proceso de amorización del dolor se tegiganta, y el juicio sobre él 
fácilmente cambia. El término a que conduce San Ignacio es claro: la 
cruz es signo de predilección de Dios; la pobreza y humillación son 
casos concretos de esa cruz. Si a su Unigénito le prepara el Padre un 
patíbulo como prueba de amor y si es estilo de Dios hacer sufrir la los 
suyos tanto más cuanto más les ama, habrá que recibir la tribulación 
como muestra especial del afecto divino. En el Nacimiento hace reparar 
San Ignacio precisamente en esto: «Mirar y considerar lo que hacen, 
así como es caminar y trabajar, para que el Señor sea nacido en suma 
pobreza, y a cabo de tantos trabajos, de hambre, de sed, de calor y de frío, 
de injurias y afrentas para morir en cruz, y todo esto por mí» [116]. El 
sentido de estas contemplaciones es completado por las aplicaciones de 
sentido de la cuarta Semana [227], en las que se ve el triunfo como tér- 
mino natural de la cruz. En la resurección es donde resalta claramente la 
economía de la cruz en la actual providencia: «Nonne haec oportuit pati 
Christum, et ita intrare in gloriam suam?» (12), como dice Cristo, re- 
prendiendo a los discípulos de Emaús, y recuerda San Ignacio en la 
meditación correspondiente [303]. 

El Directorio, por supuesto, da este sentido a la aplicación de senti- 
dos. Difiere ésta de la meditación en que: «Meditlatio est magis intel- 
lectualis et magis versatur in ratiocinatione [...] at vero applicatio 
(sensus) non discurrit sed tantum inhaeret in illis sensibilibus, ut in 
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aspectu, et auditu, et reliquis eiusmodi, quibus fruitur et delectatur cum 
profectu spirituali» (13). Y hablando del gusto y del olfato, afirmía que 
su ejercicio supone la presencia intencional de las personas o cosas que 
se medita, para alimentar de cerca el afecto: «Quod utrumque (olfato 
y gusto) significat praesentiam quandam rei yel personarum, quas 
meditamur, cum gustu et amore earum tenero» (ib. n. 1). La misma idea 
sale al señalar la doble finalidad de estas aplicaciones de sentido: o bien 
son para disponerse poco a poco la la contemplación de cosas más altas 
en quien no puede especular cosas muy profundas, o, al contrario, para 
fomentar el afecto en quien está lleno de ideas, sacando de ello provecho 
espiritual: «Anima iam impinguata, fervens devotione ex cognitione il- 
lorum, mysteriorum altiorum, descendens deinde lad haec sensibilia, in 
omnibus invenit pastum, 'et consolationem, et fructum ex abundantia 
amoris, qui facit ut minima quaeque ac vel ipsi nutus, magnifiant et 
materiam. amoris et contemplationis praebeant» (ib. n. 4). 

Ante esta experiencia tajena de la humillación y de la cruz, tan favo- 
rable a quien la acepta generosamente, supone San Ignacio que brota en 
el ejercitante el deseo de imitación. La tabla de valores se ha invertido, 
y es preciso asimilar ese nuevo módulo de valoración. Puesto que «mu- 
cho ayuda y aprovecha en la vida espiritual aborrecer en todo y no en 
parte cuanto el mundo ama y abraza, y admitir y desear con todas las 
fuerzas posibles cuanto Cristo N. Señor ha amado y abrazado» [644], se 
impone el deseo de «pasar injurias, falsos testimonios, afrentas y ser 
tenidos y estimados por locos [...] por parecer y imitar en alguna ma- 
nera a nuestro Criador y Señor Jesucristo» [645]. Este deseo lo con- 
sidera San Ignacio tan básico en la vida espiritual, que lo llega a exi- 
gir al candidato que llama a las puertas del Noviciado, aunque ya ve 
que es mucho pedí a los comienzos, se contenta con que entonces 
tenga deseos de tener tales deseos [646]. 

Falta un paso más, y el decisivo. De los deseos hay que pasar a los 
hechos. Los Ejercicios no piden tanto, contentándose con las disposi- 
ciones afectivas, ya que todo va ordenado a asegurar un acto de voluntad 
bien hecho: la elección. Pero la táctica del «agere contra» y la técnica 
acometedora de la nota de los Binarios indican que para la vida ordi- 
naria fuera de los Ejercicios, San Ignacio no se puede contentar con 
una disposición solamente afectiva, lograda a base de meros deseos, sino 
que se lanzará a la búsqueda de la humillación y de la cruz para asegurar 
tales disposiciones. No sólo hay que imaginar, desear..., hay que gustar 
la pobreza y humillación para que se esfume de una vez para siempre 
el espantajo de su terribilidad. La práctica ofrece sus dificultades. Aun 
cambiando los criterios y juicios de valor, las experiencias de humilla- 
ciones y pobreza provocarán tormentas en el alma, que vitalmente las 
aborrece. Pero las experiencias reales de la cruz, soportadas con ánimo 
generoso y, sobre todo, con amor, harán que el temor de la cruz se ami- 
nore, y aun desaparezca, confirmando al ejercitante en la verdad de que 
la cruz, lejos de ser un mal, proporciona grandes bienes y consuelos al 


(13) Directorium in Exercitia Spiritualia, c. XX, n. 3. 
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alma. Al ver que no pasa nada y que las injurias más atroces no alcanzan 
a tocar ni a un cabello de quien vive en la paz de Dios, las valoraciones 
prácticas, que han quedado ya ligadas la nuestro pensar cotidiano, se 
afianzarán. Más aún, cuando más adelante se presenten de nuevo la 
humillación y el dolor, ya no se alterará el alma, antes los querrá, la pesar 
de que le cuestan, convencida de que con ellos atesora un bien incalcu- 
lable. Sólo entonces el proceso de transformación de la valoración prác- 
tica habrá terminado. Esto, repetimos, es unla prolongación de la técnica 
de los Ejercicios a la vida ordinaria, pero que dentro del reducido espacio 
«de un mes de retiro no puede lograrse, ni por razón del tiempo, ni por 
las circunstancias del retiro mismo. 

De paso notamos que éste nos parece un buen argumento para ilu- 
Minar el famoso texto del tercer Binario: «Y entretanto, quiere hacer 
cuenta que todo lo deja en afecto» [155]. Aunque la lectura verdadera 
sea ésta, su sentido no es el que parece a primera vista. La mentalidad 
ejecutiva de San Ignacio sabe muy bien que para dejar el afecto a una 
cosa no hay nada mejor que dejarla efectivamente. Y aunque hay aquí 
indudablemente un juego de la imaginación («quiere hacer cuenta que 
lo deja '[...]»), la eficacia de la hipótesis fingida radica en que suponga 
dejarlo en efecto, con lo que —si es sincera la disposición anímica— 
disminuirá automáticamente el afecto. 


3) Táctica ignaciana de conjunto y su coincidencia con la Psicología 
actual.—Hasta aquí hemos considerado aisladamente los elementos usa- 
dos por San Ignacio en orden a lograr el cambio de aprecio práctico 
acerca de la pobreza, humillación y sufrimiento. Veamos ahora la tác- 
tica de conjunto con que los coordinta, que nos dará ocasión para admi- 
rar la magnitud de la intuición ignaciana. 

Si analizamos los factores que intervienen en el proceso del cam- 
bio, creemos que se pueden reducir a dos: el tratamiento de una fobia 
y el desencadenamiento de una transferencia afectiva en las condiciones 
más difíciles que pueden suponerse: a) La aversión que naturalmente 
tiene todo hombre a la pobreza, humillación y enfermedad rayan en lo 
fóbico; b) Pasar la afectividad del honor al deshonor, de lá riqueza a 
la pobreza es una transferencia. 

a) En el primer caso, es obvio que no se trata de un juicio fría- 
mente enunciativo acerca de que la humillación y la pobreza son un 
mal, sino de una aversión vital enteramente desordenada: las tememos 
y evitamos a toda costa, temblamos ante ellas. La fobia se define como 
un temor morboso, infundado, obsesionante, angustioso, que sobreviene 
a los psicópatas en circunstancias siempre las mismas para cada pa- 
ciente. Ahora bien: sustancialmente esta noción conviene al caso del 
horror que todo hombre —unos más que otros— siente ante la humi- 
llación y el dolor. La única diferencia está en que aquí hablamos de 
sujetos normales, no psicópatas, y en que el temor a la humillación y 
pobreza es infundado sólo supuesto el orden sobrenatural, no en el na- 
tural, en el que ciertamente son justa y universalmente estimadas como 
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males. Pero esas diferencias no son sustanciales, ni obligan a cambiar 
mucho la terapia de ese género de aversiones. Si la norma general para 
el tratamiento de las «filias» desordenadas es alejarse del objeto de 
atracción, la de las «fobias», por el contrario, es afrontar la situación 
temida para desarticular progresivamente el mecanismo del miedo in- 
fundado. Una técnica cuidadosa habrá de matizar en cada caso concreto 
mucho más, tanto en las «filias» como en las «fobias», pero aquí nos basta 
esa orientación general. La actitud agresiva ante lo temido, el mirar 
cara a cara al objeto de aversión, exponiéndose progresivamente al pe- 
ligro y sugiriéndose entretanto frases internas de aliento, tiene eficacia 
para deshacer los miedos irracionales. 

Ese es el sentido y la eficacia de la petición de las Banderas [147] 
y, sobre todo, el de la nota de los Binarios [157]. Al pedir instantá- 
neamente a Dios que conceda lal ejercitante la gracia de admitirle bajo 
su bandera, es decir, que le elija para pasar injurias y afrentas, se arros- 
tra la situación temida, con lo que se cobra confianza frente tal espantajo 
del sufrimiento. Una eritrofobia, por ejemplo, no se cura retirándose, sino 
afrontando la situación que origina el miedo al sonrojo, saliendo en pú- 
blico (con determinadas precauciones) e infravalorando el posible fra- 
Caso. Más aún, como interesa en la terapéutica de las fobias que el 
fracaso no se produzca —pues esto podría reforzar la fobia—, se acon- 
seja tapartar la atención de lo que provoca el miedo. Sería conveniente 
en este caso concreto que el eritrófobo saliese en público a hablar o leer, 
etcétera, procurando dirigir la atención al sentido de lo que dice o lee, 
O aun a la misma inmutación somática que el miedo le provocará en 
su organismo al exponerse al peligro (para calmarla), pero nunca aten- 
der a la causa de la fobia, que podría con ello robustecerse. Aplicando 
esta última observación a los Ejercicios, la eficacia de la nota de los 
Binarios recomendaría que la atención no se pusiese, en el momento de 
experimentar la repugnancia, en la humillación misma que se teme, sino 
en otras consideraciones relacionadas con ella, como, por ejemplo, que 
ya empieza a ser soldado verdadero de Cristo, que limita bajo su blan- 
dera, O bien que no le pasa nada, a pesar de la humillación, o que no 
es tan insoportable como le parecía. Como junto a la fobia a la humi- 
llación está la atracción desordenada al honor, paralelamente convendrá 
curar esta «filia» de signo contrario, deteniéndose a considerar los pe- 
ligros de la honra, de suerte que con la consideración de los males que 
del objeto apetecido se siguen se aminoren los deseos del mismo. 

b) En cuanto a la transferencia a que aludíamos, San Ignacio es 
genial. El cambio de aprecio práctico supone desarraigar un afecto y 
poner otro en su lugar. Pero en el presente caso la transferencia reviste 
especial dificultad, ya que se trata no simplemente de que la afectividad 
pase —como efecto de la irradiación— de un contenido de conciencia a 
otro que le sea contiguo en el campo anímico, sino precisamente a su 
opuesto, que está, para colmo, dotado de una afectividad de signo nega- 
tivo. La dificultad no hay por qué ponderarla. 

Analicemos los momentos distintos por los que teóricamente hay 
que pasar para lograr la transferencia en tal caso. La técnica fa seguir, 
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conforme a las leyes de los instintos y de la afectividad en general, es 
sustancialmente la siguiente, aunque en la realidad deberán interferir 
los momentos, que en este análisis se dan aislados: 


1. En primer lugar, hay que destruir la aversión del yo al contenido 
que se presenta como opuesto; pues mientras este objeto se ofrezca a 
la mente como digno de odio, la transferencia de la tafectividad positiva 
a él es imposible. 

2. Hay que deshacer también la oposición de ambos contenidos de 
conciencia, para que queden unidos con otro género de trabazón, que 
facilite la irradiación afectiva. 

3. Una vez que el nuevo contenido aparezca unido de algún modo 
a la zona de intereses positivos del yo, puede ya provocarse la trans- 
ferencia fomentando la irradiación. 

4. Cuando cese el atractivo de la afectividad al primer contenido 
de conciencia, la irradiación se habrá convertido en transferencia. 

5. Experiencias ulteriores de contacto afectivo con el objeto incor- 
porado al yo afianzarán definitivamente la transferencia. 

Ahora bien: la táctica ignaciana es precisamente ésta, Para arrancar 
de cuajo en el alma el aprecio práctico al honor, salud y riqueza, que 
son desordenados, intentla crear un aprecio también práctico del desho- 
nor, pobreza y enfermedad, que sustituya a los anteriores. A las pasiones 
no se les convence con discursos razonados; es preciso sacar un clavo 
con otro, Pero veamos las fases teóricas del proceso que coinciden con 
los pasos ideales antes indicados. 


1. Para destruir la aversión a la deshonra, utiliza San Ignacio el 
amor a Jesucristo. El Señor, que por haber perdonado los pecados al 
ejercitante (primera Semana) se ha hecho acreedor a un agradecimiento 
sin límite de parte de éste, y que a continuación se le presenta como 
«leader» en la empresa de la santificación (segunda Semana), muestra 
tanto aprecio de la cruz y humillación, que se abraza con ellas preci- 
samente para salvarle. Es lógico que el amor del ejercitante, sincero, 
entrañable, ardiente, a la persona de Jesucristo irradiará a la humilla- 
ción, pobreza y cruz con las que Cristo está abrazado, con lo cual dejarán 
éstas de ser objetos de aversión. 

2. La oposición entre honra y deshonra cesará desde el momento 
en que, por un lado, el amor del ejercitante a Jesucristo considere como 
un honor el imitlarle en la deshonra, y por otro lado, se le presenta la 
deshonra como no incompatible con su propia felicidad. A eso último 
conduce también el presentar a Cristo triunfante precisamente por la 
cruz y sólo después de ella. 

3. Destruída ia aversión a la deshonra y deshecha la oposición entre 
honor y deshonor, la transferencia es ya viable. San Ignacio la provoca 
eficazmente valiéndose del amor mismo a Jesucristo, que alimenta la 
irradiación, y viene a ser como un puente tendido entre el honor y el 
deshonor. El momento crítico que aprovecha el Santo para lanzarse a 
fondo a estla transferencia son las tres consideraciones que preceden 
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inmediatamente a la elección (Banderas - Binarios - Tres maneras de 
humildad). En ellas la humillación, pobreza y cruz, que van siendo a 
todo lo largo de la segunda Semaniú objeto de intensa irradiación, acaban 
lanzando definitivamente al ejercitante a abrazarse con ellas. 

Dos palabras, de paso, sobre este tríptico de meditaciones o conside- 
raciones. Las tres formian una unidad que no conviene destruir; pero 
más que partes integrantes y distintas de un todo, son como tres mo- 
mentos de una misma acción táctica que destaca preferentemente un 
objetivo sobre otro. Desde luego que estas meditaciones apuntan —como 
tantas veces se ha dicho— a las tres facultades anímicas: entendimiento, 
voluntad y afectividad, y vienen a ser como un último retoque de la 
preparación subjetiva antes del momento cumbre de los Ejercicios; un 
asegurarse de que todo está en forma y preparado paria la elección. Pero 
no debe tomarse la atribución de dichas meditaciones a cada una de las 
potencias anímicas de un modo demasiado exclusivo, sino sólo predo- 
mintante. En cada una de ellas se apunta a todo el hombre. En efecto, 
es cierto que en las Banderas se va principalmente a iluminar el enten- 
dimiento, pero no sólo a eso. Lo que la contemplación de la vida de 
Cristo nos ha enseñado de un modo práctico, se formula aquí en forma 
doctrinal para impresionar lla inteligencia. La arenga de Luzbel a los 
suyos [142] es una promulgación del valor que él da a la riqueza y ho- 
nor; así como la de Cristo a los suyos lo es del valor que El concede a 
la pobreza y humillación [146]. Pero junto a esa ilustración de la mente, 
no se descuida ni a la voluntad. ni a la afectividad. El Coloquio de las 
Banderas va a fomentar el deseo de ser recibido bajo el banderín de 
Cristo, pasando oprobios e injurias y aun pobreza actual [147]; y la 
Petición se ordena a conocer los engaños del mal caudillo y apreciar 
los principios de la verdadera vida [139]. 

Los Binarios, por su parte, miran primariamente a la voluntad: son 
tres actitudes conativias, ante lo que la razón vió en las Banderas en 
orden a no dejarse llevar por la afectividad desordenada [150]. Pero de 
nuevo notamos que no apunta únicamente esta meditación a la voluntad, 
como se patentiza en lla «Petición», que, además de suplicar gracia para 
desear, lo hace también para conocer lo que sea más grato a su divina 
bondad [151]; y en la nota de los Binarios, que atiende a apaciguar el 
alboroto de lla zona afectivo-instintiva del hombre ante la perspectiva 
lejana de la humillación y pobreza. 

Las tres maneras de humildad se refieren sobre todo al sentimiento. 
San Ignacio las pone para «hombre afectarse a la vera doctrinta» [164]. 
Se trata de tres disposiciones afectivas respecto a la doctrina de Cristo 
—Concretamente, respecto a la humillación y pobreza—, que son parale- 
las sólo en algún sentido, que diremos, a la actitud volitivia de los tres 
Binarios. Esquematizando la actitud de éstos con la frase ya clásica, 
se suele decir que el primer Binario «no quiere»; el segundo, «querría», 
y el tercero, «quiere de veras». Ahora bien: la actitud afectiva del pri- 
mer grado de humildad, de no cometer pecado mortal, es óptima en sí; 
pero si no pasa de ahí, es respecto a la doctrina de la cruz y humilla- 
ción exactamente un «no quiero», o un «no me encuentro con fuerzas». 
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La del segundo grado de humildad, de no cometer pecado venial, es 
unia disposición mejor que la anterior; pero de quedarse en eso, equi- 
vale en la doctrina de perfección aludida a un «querría». Este tal desea 
la perfección (de otro modo, no estaría dispuesto a no cometer una 
falta venial ni aunque todo el mundo le diesen), pero respecto a la 
doctrina dichia de la humillación, no acepta prácticamente las condiciones 
que Cristo pone. En fin, la tercera manera es un «quiero» dicho con 
sinceridad: «por imitar y parecer más actualmente, a Cristo Nuestro 
Señor, quiero y elijo más pobreza con Cristo pobre que riqueza, 
oprobios con Cristo lleno de ellos que honores, y desear más ser 
estimado por vano y loco por Cristo, que primero fué tenido por 
tal, que por sabio ní prudente en este mundo» ([167]. Es, pues, claro que 
las tres maneras de humildad van derechlamente a la parte afectiva del 
hombre. Pero que no sea sólo a ella lo muestra el hecho de que también 
se oriente la meditación a arrancar ese «quiero y elijo», y que se pro- 
ponga a modo de consideración que debe hacerse por todo el día [164]. 
El hecho de que los coloquios de las tres maneras de humildad sean los 
mismos que los de los Binarios y Banderas muestra en la unidad de los 
frutos a conseguir la unidad de los fines. 

De este modo iluminada la mente, movida por la voluntad e intere- 
sada la afectividad, lanza San Ignacio al ejercitante al deshonor, pobreza 
y sufrimiento por imitar a Jesucristo. ¡La irradiación afectiva ha logrado 
su efecto! 

4, Al quedar la riqueza y el honor fuera del campo de los intereses 
personales de Cristo, y taun opuestos a su doctrina, la atracción que antes 
ejercían sobre el ejercitante cesará, y la transferencia habrá quedado 
así completada. 

5. Si, terminados los Ejercicios, se vive la humillación por Cristo 
en experiencias sucesivas, la transferencia se habrá afianzado definiti- 
vamente y el amor a la cruz se podrá incluso incorporar como un dina- 
mismo positivo al mecanismo psicológico. 

El proceso últimamente descrito es un análisis destructor de una 
función vital. Estos cinco momentos se conjugan y entremezclan casi 
todos la la vez de un modo orgánico en el curso de todos los Ejercicios. 
La síntesis de toda esta técnica se resumiría en injertar en el alma el 
amor a Jesucristo, que llevará al aprecio de la pobreza y humillación, 
y al menosprecio del honor y la riqueza: amor, que en el presente 
caso no es sólo la faceta más noble de la afectividad, sino (por tratarse 
del amor a Jesucristo) la vivencia más sublime a que el hombre puede 
aspirar. 

Es admirable la intuición psicológica de San Ignacio, que con los co- 
nocimientos rudimentarios de que dispuso en Psicología (tanto por el 
tiempo en que vivió como por su formación tardía y renqueante) supo 
trazar el camino práctico a recorrer en un problema en que, aun hoy 
día, que sabemos su mecanismo técnico, reconocemos su difícil apli- 
cación. No puede menos de llamar la atención el hecho de que la táctica 
igntaciana se mueva en la zona de lo instintivo, que gobierna eficazmente 
al hombre en el noventa por ciento de sus actos. Y es que intuyó el 
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Santo que la afectividad —sobre todo, el amor— y la ley del interés son 
las que prácticamente rigen el dinamismo humano. 

Por fortuna, no es absolutamente necesario (aunque sí muy conve- 
niente) para la eficacia práctica de los Ejercicios conocer todo esto, 
pero ayuda al menos saber que lo propuesto por San Ignacio coincide 
sustancialmente con las leyes de la transferencia y la terapéutica mo- 
derna de las fobias. Quien sigue las huellas bien marcadas por un genio, 
está seguro de llegar al mismo término que él, aunque su mirada no 
alcanzase a ver sino unos metros delante de sus ojos. Basta con aplicar 
escrupulosamente las normas concretlas ignacianas para que quasi-ex- 
opere-operato se sigan los efectos previstos por el genial autor de los 
Ejercicios, aunque también es obvio que si el que las aplica lo hace 
“onsciente de su mecanismo, la eficacia aumentará considerablemente. 


ALEJANDRO ROLDÁN, $. J. 
Facultad de Filosofía 
de San Cugat del Vallés (Barcelona) 


NOTAS Y" TEXTOS 


DIRECCION DE LAS ALMAS 
ESPIRITIDALES 


Comentarios al c. IX de la Praxis Confessarii de 


S. Alfonso M.* de Ligorio. 


Nos parece oportuno traer a las páginas de REVISTA DE ESPIRITUA- 
LIDAD —siempre abiertas y atentas a cualquier movimiento de espirituali- 
dad— la voz autorizada de un gran Santo y pastor de almas: San Alfonso 
María de Ligorio. Su profunda sabiduría y su gran experiencia como teólogo 
y director de almas se merecen un comentario. Y lo haremos al c. IX de su 
famosa obra: Praxis confessarii. El mejor comentario lo hizo Pío XII con 
su corazón clarividente y abierto al nombrarle «celestial Patrono de todos 
los confesores y moralistas». 

El Santo trata en los ocho primeros capítulos de su obra de los diversos 
oficios del confesor respecto a cuestiones morales y jurídicas que se le pre- 
sentan en su ministerio. Pero al llegar al c. IX y último de su obra, parece 
como si dejara la exposición moral y jurídica para tratar un apasionante 
tema ascético: la dirección espiritual (1). 


Empieza San Alfonso indicando cuál debe ser la conducta del confesor 
en la dirección de las almas espirituales. Es obvio que el confesonario no 
debe parecerse nada a una oficina ni a un despacho. Convertirlo en burocra- 
cia es algo que todos deberíamos lamentar, pero que puede suceder. Debe- 
mos convencernos de que es un arma poderosa que tenemos en nuestras 
manos. Si con una buena táctica y preparación nos lanzamos decididamente 
a usarla, podremos remover grandes grupos de indiferentes. Se irán for- 
mando núcleos de auténtica selección espiritual. Entonces tendríamos a 
nuestro lado un animoso círculo de almas de oración. El Santo nos va a decir 
cómo nos debemos a algo más que perdonar pecados y extender un expe- 


(1) El P. Nicanor Moriones, C. Ss. R. —de cuya versión del original italiano nos ser- 
vimos en nuestro trabajo—, dice de este capítulo: «La mejor alabanza de este enjundio- 
so tratadito de Ascética y Mística va implícita en una de las conclusiones del Congreso 
Teresiano celebrado en Madrid del 1-4 de mayo de 1923, el cual, al tratar del tema 8, 
Condiciones que debe tener el director..., aprobó lo siguiente: «Ningún confesor ni direc- 
tor espiritual debe ignorar el tratado Praxis Confessarii, de San Alfonso María de Ligo- 
rio, donde está recopilada toda la doctrina mística y ascética de Santa Teresa de Jesús, 
de San Francisco de Sales y del mismo San Alfonso» (Monte Carmelo, 1923, p. 212). 
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diente absolutivo. Dentro de esta línea no sólo casuísta se coloca la orienta- 
ción que está tomando hoy la enseñanza de la moral en los centros de for- 
mación religiosa. 


«Los cuales (los confesores) no sólo deben arrancar vicios en 
el alma de sus penitentes, sino plantar también virtudes [...]. No 
se debe dejar a un lado a los pecadores, como antes dijimos; pero, 
por otra parte, mucho agrada al Señor que trabajemos en el embe- 
llecimiento de sus esposas, esto es, en cuidarle las almas hasta 
hacerlas totalmente suyas. Más precio tiene delante de Dios un 
alma perfecta que mil imperfectas» [99]. 


Con San Alfonso estudiaremos brevemente cuatro puntos que «princi- 
palmente atenderá el confesor en la dirección de las almas espirituales». 
Objeto de la dirección: 
La meditación; 
la contemplación; 
la mortificación, 
y la frecuencia de sacramentos (confesión y comunión). 


El director decidirá a su penitente a dar el primer paso, es decir: a te- 
ner una firme y animosa voluntad de no negar nada a Dios. Dar el primer 
paso es decidirse a responder a cualquier exigencia del amor divino. En es- 
tar decidido a amar a Dios, a llegar al amor perfecto. 


I.—DeE LA ORACIÓN DE MEDITACIÓN 


A poca experiencia que tengamos del trato de almas, pronto habremos 
echado de ver dos corrientes bien marcadas. Efectivamente. Una mayoría 
lleva una vida espiritual amorfa, lánguida, empujada difícilmente hacia ade- 
lante. Otra dirección bien distinta la ocupa la de aquellas almas empujadas 
fuertemente a más altura espiritual. Consuela ver esa finura y delicadeza 
que las lleva. 

Es la selección de nuestra parroquia, de nuestro centro espiritual. La 
masa que fermentará nuestra grey indiferente. No nos engañemos ni sea- 
mos pesimistas. Si trabajamos apasionadamente lograremos vitalizar nues- 


tra actividad espiritual en favor de los que tenemos a nuestro cargo hacien- 
do almas de oración. ; 


a) ¿A quiénes hay que imponer la oración mental? 


Dice el Santo: 


«Cuando vea, pues, el buen confesor que un alma aborrece el 
pecado mortal y que tiene deseos de adelantar en el divino amor, 
indúzcala ante todo a hacer oración mental, esto es, a meditar en 
las verdades eternas y en las perfecciones de Dios» [100]. 


Todo el pensamiento de San Alfonso está perfectamente de acuerdo con 
el de Santa Teresa de Avila: 


«De lo que yo tengo experiencia puedo decir, y es que por males que 
haga quien la ha comenzado, no la deje, pues es el medio por donde puede 
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tornarse a remediar, y sin ella será muy más dificultoso. Y no le tiente el 
demonio por la manera que a mí, a dejarla por humildad; crea que no 
pueden faltar sus palabras; que en arrepintiéndonos de veras y determi- 
nándose a no ofenderle, se torna a la amistad que estaba, y hacer las mer- 
cedes que antes hacía, y a las veces mucho más, si el arrepentimiento lo 
merece. Y quien no la ha comenzado, por amor del Señor le ruego yo no 
carezca de tanto bien. No hay aquí que temer, sino que desear; porque, 
cuando no fuere adelante, y se esforzare a ser perfecto, que merezca los 
gustos y regalos que a éstos da Dios, a poco ganar irá entendiendo el ca- 
mino para el cielo; y si persevera, espero yo en la misericordia de Dios, 
que nadie le tomó por amigo que no se lo pagase; que no es otra cosa ora- 
ción mental, a mi parecer, sino tratar de amistad, estando muchas veces 
tratando a solas con quien sabemos nos ama» (V. 8, 5). 

b) Duración.—El Patrono de los moralistas minimiza la materia des- 
cendiendo a detalles precisos. «Al principio le asignará media hora para 
cada día; luego un poquito más, a medida que vaya progresando en el 
espíritu» [101]. 

c) Tiempo y lugar.—«Y no desista porque el penitente arguya falta 
de tiempo o de lugar propicio para recogerse; dígale que, siquiera por la 
madrugada o por la tarde [...], en la casa [...] o [...] durante el trabajo» 
1b.). 


d) Objeto preferido. 


«Enséñele el confesor a escoger aquellas materias que más le 
muevan a devoción, y dígale que allí donde su alma encuentre algo 
que le impresiona se detenga y deje de discurrir, para ocuparse úni- 
camente en hacer actos, súplicas y propósitos» (ib.). 


Este es un punto muy importante y que requiere mucha flexibilidad por 
parte del director espiritual. Naturalmente que el esquema clásico pro- 
puesto por los autores de vida espiritual está, en líneas generales, magní- 
ficamente pensado y estructurado. Pero eso es norma directiva, no obliga- 
toria siempre. Querer aferrarnos ciegamente a meditar de los novísimos 
cierto día que estamos desbordados de alegría puede que no nos vaya ni 
nos rinda. Por otra parte, es cierto que dicho esquema admite una mayor 
precisión de doctrina y el enriquecimiento y desarrollo de la ciencia teo- 
lógica posterior. 

El confesor debe exigir a estas almas —según el pensamiento expreso 
del Santo— que le den cuenta de su oración. Saber exigir para que una 
dejadez o desorientación no estropeen una labor lograda con gran es- 
fuerzo: 


«Si abandonan la oración, están perdidas. Dejar el alma la ora- 
ción —dice Santa Teresa—, es meterse ella misma en el infierno, 
sin necesidad de demonios» [102]. 


La aridez espiritual sensible.—Trata aquí el Santo un problema que se 
suele presentar al principio de la vida espiritual. San Alfonso sigue clara- 
mente la línea de pensamiento de la escuela carmelitana, la más reacia a 
fomentar o cuidar los gustos sensibles, visiones, locuciones, etc. San Juan 
de la Cruz habló demasiado claro en este punto e impuso en la vida prác- 
tica y en la doctrina de sus hijos y seguidores esa nota de reciedumbre y se- 
riedad que les distingue bien pronto. No podemos menos de traer la voz 
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autorizada de uno de los discípulos más inmediatos de San Juan de la Cruz, 
el magnífico escritor P. Juan de Jesús María Aravalles OCD. 


«Así como en el manjar, v. gr., en la perdiz, se hallan dos co- 
sas: la sustancia de la perdiz y el sabor de*ella; lo primero es lo 
principal del alimento, pues con la sustancia se nutre y alimenta 
el cuerpo; lo segundo, que es el sabor, no es lo que sustenta ni es 
necesario para la nutrición [...], así pues el mismo que dió su na- 
turaleza a las cosas tuvo tal providencia acerca de la oración y 
contemplación, que ordenó que en ella hubiera gusto y contento, 
para que, movidos por él, nos alentásemos a estos ejercicios Lsisado 
A los principiantes que traen el gusto estragado del siglo, les hace 
en la oración mil salsillas y sainetes de júbilos y regalos sensibles, 
para que, movidos con este saborcillo, perseveren en la ora- 
ción [...]. Pues, según lo dicho, los regalos, antes son argumentos 
de flaqueza y enfermedad que de fortaleza y salud, y como los re- 
galones y enfermizos, con sus caldillos y potajes no son para tra- 
bajos, y uno que está en sanidad toma un pedazo de pan que le 
hace saltar chispas entre los dientes comiéndolo con linda gana 
y aliento [...], así los principiantes, con sus gustillos y lagrimillas, 
muchas veces no son para trabajos ni hay provecho de ellos más 
que de unos mamoncillos y niños de teta; pero el perfecto, que 
se contenta con una oración seca y disgustada» [...] (2). 


San Alfonso recomienda un cuidado especial para con los que se encuen- 
tran en este período: 


«A los comienzos de la vida espiritual, suele Dios engolosinar 
al alma con luces especiales, don de lágrimas y sensibles consue- 
los. Pero, pasado algún tiempo, sécale el manantial, a fin de pro- 
bar su fidelidad y levantarla a más alta perfección [...]. Los consue- 
los sensibles (aun los mismos regalos sobrenaturales) son cierta- 
mente don de Dios, pero no el mismo Dios [...]. A fin de apartar 
a sus almas queridas de estos regalos y hacer que con amor más 
puro amen a quien se los da, permite que en la oración ya no 
hallen el rico sabor y gusto de antes, sino tedio, aridez, tormento 
y aun tentaciones» [103]. 


A propósito de consuelos sensibles o de dulces emociones que afectan a 
la sensibilidad y hacen gustar una alegría espiritual sentida, bueno será re- 
cordar que si ellas dilatan el corazón y le hacen latir con más fuerza, si ha- 
cen circular la sangre con más rapidez, haciendo radiar el rostro, transfor- 
mando la voz y a veces provocando las lágrimas, pueden tener orígenes 
bien diferentes —Dios, el demonio, la naturaleza—. Dios los da para ani- 
mar al alma, para sostenerla, para despegarla de los falsos bienes; hacen 
hallar la alegría en la oración y ayudan a querer más a Dios, facilitando la 
adquisición de las buenas costumbres y la práctica de las virtudes. 

El Demonio se esfuerza en provocar consuelos en el alma para que se 
crea más perfecta, más adelantada de lo que está en realidad, para que se 
crea mejor que las demás, para que se crea más fuerte y preparada para 
exponerse a las ocasiones de pecado. El demonio busca el modo de ilusionar 
al alma, que es el gran peligro de las almas piadosas. 


(2) Juan DE Jesús María ARAVALLES OCD, Tratado de oración. Madrid, Editori 
Espiritualidad, 1952, 2.* edic., p. 51-52. Tio E pe 
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La naluraleza.—Ciertos temperamentos son muy impresionables. 

Así, pues, si uno tiene consuelos —véase su origen—, no es una señal 
de santidad; su ausencia no prueba que un alma ame más a Dios. Por lo 
tanto, ¡atención! Sea lo que fuere, no apegarse jamás a ello, aunque esas 
cosas vengan de Dios. Hay que preferir siempre al Dios de los consuelos a 
los consuelos de Dios. ¿Qué diríamos de un niño que prefiriese un paquete 
de confites a su madre? 

Según San Francisco de Sales, los consuelos que Dios nos da son los 
confites que él reparte como una buena madre para excitar a su niño a 
amarla. 


IT.—DeE LA ORACIÓN DE CONTEMPLACIÓN Y DE SUS DIVERSOS GRADOS 


«Cuando acude un alma favorecida con el don de la contempla- 
ción, es menester que el confesor conozca muy bien la manera de 
guiarla y de apartarla de toda suerte de engaños. De lo contrario, 
le hará gran perjuicio y tendrá que dar a Dios, dice San Juan de la 
Cruz, cuenta rigurosa» [104]. 


El P. Juan de Jesús María Aravalles explica acertadamente esta distin- 
ción en su delicioso Tratado de Oración: 


«A la meditación se sigue la contemplación, alma de la oración, 
que, por ser tan conjuntas, es dificultoso el distinguirlas, y así, tra- 
tando de la una muchas veces, se trata de la otra. Contemplación 
es una aplicación de la voluntad a aquello que el entendimiento 
concluyó por su discurso, y una detención consentida en el objeto 
conocido [...], verbi gracia: el entendimiento dice justo es que el 
que ama sea amado; pues Dios me ama a mí tanto, justa cosa será 
que yo le ame. El quedarse la voluntad sosegada e inclinada en 
esta verdad, y como diciendo: justo es esto, sea lo que fuere, lla- 
mamos aquí contemplación, que puede durar una eternidad; de 
manera que el quedarse la voluntad inclinada y cebada en aque- 
llo que el entendimiento la persuada es contemplación» (3). 


Grados. Oración de recogimiento natural: 


«Conviene ahora advertir que el Señor, antes de conceder al 
alma el don de la contemplación, suele introducirla en oración de 
recogimiento o en lo que los místicos llaman ocio contemplativo, 
el cual no llega a ser aún contemplación, ya que el alma hállase 
todavía en estado activo» [105]. 


Para el Santo se da ese recogimiento natural cuando el entendimiento 
no necesita «salirse fatigosamente fuera del alma» para meditar algún 
misterio o verdad, sino que lo encuentra dentro de ella sin ningún esfuer- 
zo, «antes bien con muy dulce sosiego». 

Es necesario dar a los lectores algunas explicaciones acerca de las ex- 
presiones utilizadas por San Alfonso —estado activo, estado pasivo—: re- 
cogimiento natural y recogimiento sobrenatural. 


(3) (Oc; p. 034. 
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12 Estado activo y estado pasivo. 


a) Si uno quiere comprender a San Alfonso, tiene que recordar que 
él escribió sus directrices espirituales en 1754 y que, por consiguiente, no 
tenía la terminología de 1958. Esas directrices son del dominio de la teolo- 
gía espiritual y, por consiguiente, se dirigen a la práctica. Nuestro autor 
quiere, ante todo, dar consejos prácticos de dirección, y su lenguaje será, 
por consiguiente, práctico, psicológico, experimental. Además, a nuestro 
autor le gusta, como a muchos, hablar antonomásticamente. Así, pues, cuan- 
do San Alfonso habla de un estado pasivo, se trata de un estado experi- 
mentalmente pasivo, en el que el alma tiene conciencia de recibir, de estar 
bajo la acción divina. Pero puede suceder que Dios —y San Alfonso lo da 
claramente a entender— obre directa e inmediatamente en un alma sin 
que ella se dé cuenta. En el estado llamado activo, el alma puede sufrir la 
acción directa e inmediata de Dios, con más o menos frecuencia, más oO 
menos largamente, sin que de ello tenga conciencia. Un director discreto 
podrá llegar a saberlo por ciertos signos, por ciertas señales y por ciertos 
indicios que encontrará en los libros de San Juan de la Cruz. 

El estado pasivo se caracteriza por la conciencia que el alma tiene de 
sufrir la acción directa e inmediata de Dios de una manera bastante fre- 
cuente y durable para constituir un estado psicológico bien caracterizado. 
San Alfonso emplea la palabra ¿infuso como sinónimo de pasivo, y le da el 
mismo sentido. 

Bueno es advertir que el alma no merece en tanto que sufre la acción 
directa de la gracia: Dios se la da sin pedirle su consentimiento. Pero el 
alma no está solamente pasiva, reacciona bajo la impresión divina a la 
cual, por lo menos, consiente, y ese consentimiento es de sobra suficiente 
para empeñar su responsabilidad y merecer ante Dios. ¡Qué de veces ve- 
mos a los Santos Juan de la Cruz y Teresa de Jesús esforzarse por resistir 
a la impresión de Dios que los llevaba al éxtasis y no lo podían conseguir! 
Si estaban en éxtasis, era bien a pesar suyo. 

Pero vemos a San Alfonso emplear la palabra pasivo en un sentido to- 
davía más restringido, y es cuando habla de la unión pasiva: entiende por 
eso una unión en la cual las facultades están «suspendidas». [Véase el 
número 137.] En la unión de los desposorios, en el núm. 136 da explícita- 
mente su definición. He aquí su texto latino: «Sancta Theresia, tractando 
de unione passiva, dicit quod anima posita in ea non videt, non sentit, ne- 
que advertit ita se habere; quoniam ex abundantia lucis et amoris efforma- 
tur illa beata caligo in qua suspenduntur omnes potentiae animae». Esta 
definición está sacada del Castillo interior (M. 7, 1). En ese estado el alma 
no ve, ni entiende, ni comprende nada durante el tiempo de esa oración. 
En ese mismo capítulo Santa Teresa nos dice que eso es una muerte; por- 
que el alma está exenta de todas las operaciones que puede realizar, es- 
tando unida al cuerpo. Aquí todas nuestras potencias están dormidas. He 
aquí la unión pasiva. 

b) Según San Alfonso (fácilmente se le dará crédito), semejante unión 
no es necesaria a la más encumbrada santidad. El Padre Tanquerey, en su 
compendio de Ascética y Mística núm. 1449, hablando de la oración de 
unión en la contemplación infusa da como primer carácter esencial la 
suspensión de todas las potencias. Para San Alfonso, la unión activa es la 
perfecta uniformidad de voluntad, sin suspensión de potencias. Pero en 
ninguna parte dice que esta unión activa pueda existir sin la intervención 


de los dones del Espíritu Santo; por el contrario, dice que es Dios quien 
hace pasar el alma a la unión. 
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Oración de quietud contemplativa: 


San Alfonso establece la diferencia entre recogimiento natural y ocio 
o quietud contemplativa. En el primero, el alma concretiza su actividad 
aplicándose a algún pensamiento concreto, mientras en la quietud con- 
templativa «siéntese recogida con una noticia vaga de Dios y amorosamen- 
te atraída hacia El» [105]. San Alfonso nos previene aquí contra un peligro 
real de quietismo enseñado «por algunos místicos» y que afirmaban la sus- 
pensión de los actos de la voluntad, actos de amor de Dios, de ofrecimien- 
to. Enérgicamente se opone a ello: 


«No me place, por cierto, este género de encantamiento; no 
niego que cuando el alma está recogida, deba dejar de aplicarse 
a la meditación, pues ya tiene hallado, sin esfuerzo, lo que anda- 
ba buscando. Tanto más que la misma meditación ordinaria, como 
enseña el P. Séñeri en su hermoso libro Concordia entre el es- 
fuerzo y la quietud, produce, al cabo de algún tiempo, la llamada 
contemplación adquirida» [105]. 


c) 1.2 Creo conveniente, para que nadie se embrolle demasiado en la 
terminología acerca de la contemplación, transcribir aquí algunas adverten- 
cias del llorado P. Gabriel de Santa María Magdalena, carmelita descalzo: 

«La palabra contemplación designa en sentido propio el solo acto de 
simple vista intelectual, abstraccion hecha de todos elementos afectivos, 
imaginativos o discursivos que en la oración la acompañan o la envuelven. 
Por extensión de su significación primera, esa palabra designa una ora- 
ción caracterizada por la predominancia de ese acto.» 

La contemplación es una simple mirada sobre un objeto. La contem- 
plación intelectual es una simple mirada de la inteligencia. Como en el 
orden sobrenatural hay dos conocimientos específicamente diferentes del 
conccimiento por la fe y el conocimiento por experiencia de amor, hay 
también dos suertes de miradas sobrenaturales, dos suertes de contempla- 
ción, dos suertes de vistas: una mirada de la fe y una mirada de la expe- 
riencia de amor. Una simple vista de la fe y una simple vista de la expe- 
riencia de amor. Hay que tener bien entendido que esas dos vistas, que 
esas dos miradas no son opuestas, sino que más bien se llaman la una a 
la otra. Pero volvamos al P. Gabriel. 

2.2 «La oración de contemplación adquirida no requiere de modo al- 
guno [...] un acto de vista simple intelectual, uniforme o durable; ese 
nombre designa una oración en que el acto contemplativo es frecuente y 
se practica fácilmente, de suerte que el alma se aplique sobre todo a esas 
vistas simples y a los afectos». Hay que notar que la contemplación que 
no procede de esta experiencia sobrenatural puede muy bien no proceder 
de un don, sobre todo si no se trata más que de actos contemplativos no 
uniformes ni durables. 

3.0 Hasta la contemplación infusa no requiere de suyo que el acto de 
vista simple sea durable; podrá serlo, sin embargo. En una misma ora- 
ción los actos de contemplación infusa pueden seguir a los actos de con- 
templación adquirida y alternar con ellos; entonces tendremos la contem- 
plación mixta, que, sin embargo, hay que reducirla a ía contemplación 
infusa». 

4.2 Además, siendo la contemplación una mirada de amor a Dios pre- 
sente, uno puede detener voluntariamente su mirada sobre Dios amado 
con un amor infuso. 
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Me parece que es fácil demostrar que en la contemplación considerada 
tal como ella es en la realidad, y por consiguiente como un todo complejo, 
hay dos elementos, uno adquirido y otro infuso; Dios da al alma el senti- 
miento habitual de su presencia (eso es un elemento infuso), lo cual no 
impide que esta alma se emplee en sus asuntos, de.predicar, de orar vo- 
calmente, etc. —y cuando ella lo quiera puede detenerse en pensar volun- 
tariamente en ese Dios que ella siente en el fondo de sí misma—; ahí hay 
dos cosas bien distintas: ese sentimiento íntimo de la presencia de Dios y 
la detención voluntaria de la mirada del espíritu sobre ese Dios a quien 
ella siente presente; el primero es «dado» «infuso», el segundo es «ad- 
quirido». Al principio del estado de los «adolescentes» o «aprovechados», 
el primer elemento existe, pero tan débil, que el alma apenas puede adi- 
vinar su presencia si está poco atenta; tiene la impresión de que está 
ocupada en amar, ¿qué?; ella cree que es Dios, pero... 

5.2 Desde luego, no teniendo el alma conciencia de la impresión divina, 
al menos una conciencia clara, no puede, evidentemente, dar a su contem- 
plación más que el nombre de adquirida, o de activa, porque tiene con- 
ciencia clara y distinta del detenimiento voluntario de su mirada sobre ese 
Dios de quien ella presiente la presencia divina; podrá hablar de contem- 
plación infusa —aunque conserva una actitud activa—. Pero cuando la im- 
presión divina sea tal que las facultades del alma estén suspendidas por 
ella, eso será el estado pasivo por antonomasia, la contemplación infusa por 
excelencia —la contemplación sobrenatural por antonomasia—. Pero esos 
fenómenos, por otra parte muy raros, no solamente no constituyen la san- 
tidad, sino que ni aun son medios necesarios para llegar a la más encum- 
brada santidad; no se deben desear ni pedir, basta con pedir más amor de 
Dios. 

Para las otras explicaciones, véase lo que se dirá sobre la contemplación 
adquirida. 


Contemplación adquirida.—Toca aquí el santo un punto muy discutido 
pero indiscutible ya. No podemos negar la existencia de la contemplación 
adquirida. Tema que apasionó a los estudiosos hace unos decenios apenas, 
está hoy afirmativamente resuelto. Es muy fácil afirmar tranquilamente 
-—sin más compromisos de investigación o de estudio— que la negación de 
la contemplación adquirida es una cosa hoy admitida por todos. Es sólo 
pecando de poco exactos y lanzando una propaganda comercial como se 
puede afirmar semejante cosa. M. Roland Dalbiez lanzaba en 1949 desde 
Études Carmélitaines un vigoroso ataque (p. 81-145) contra los defensores 
principales de la contemplación adquirida: José del E. S., San Alfonso María 
de Ligorio, Scaramelli y el P. De Guibert, S. J. En esta misma Revista 
examinamos la posición de Dalbiez frente al P. José del E. S., O. C. D. (4.). 


La posición de San Alfonso es clara, nítida, tradicional, sin lugar a dudas 
para el que quiera entender y sepa convencerse. En el párrafo anterior- 
mente citado aparace así. 

Por lo que toca a San Alfonso, tenemos las ecuaciones siguientes —re- 


cuérdese que su costumbre es hablar por antonomasia— salvo pruebas en 
contrario. 


Contemplación adquirida —contemplación activa— contempla- 
ción natural. 


Contemplación infusa —contemplación pasiva— contemplación 
(4) 16 (1957) 9-24. 
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con suspensión de facultades. Basta con ver lo que se ha dicho 
de la unión pasiva. 


Ciertos autores han desaprobado la afirmación de San Alfonso: 


«Cuando el alma se encuentra en el estado pasivo de la contem- 
plación, aun cuando nada merezca, pues ningún acto pone de sí, 
sino que todo es recibir pasivamente; sin embargo, llénase enton- 
ces de un vigor poderoso, en virtud del cual obra luego con mayor 
perfección» [ib.]. ; 


Si hay suspensión de facultades es natural que esas facultades no obren 
ya. Es una verdad de Pero Grullo. En el hecho de sufrir la impresión divina 
no hay ningún mérito de nuestra parte. Pero, si el alma, dándose cuenta 
del amor que Dios la da, consiente en ese amor y le hace suyo, entonces 
hay mérito. Para merecer hay que obrar —una actividad— (o una omisión); 
para ser meritorio debe ser voluntario y directamente voluntario. Ahora 
bien; hay dos clases de voluntario: directo, sea por buscarlo, sea por con- 
sentimiento; he ahí por qué un «amor dado», «infuso», «pasivo», «sobre- 
natural» no es meritorio más que cuando es consentido. 

Sin embargo, bueno es advertir que muchas veces San Alfonso llama 
estado pasivo a un estado en el cual el alma tiene claramente conciencia 
de recibir la impresión divina sin que haya suspensión de facultades, no 
hay nada de meritorio en el hecho de sufrir la impresión divina, está en 
nosotros sin nosotros, los esfuerzos para evadirse de ella no sirven de nada. 
Pero los sentimientos dados pueden ser consentidos. 


Aridez sobrenatural sensible —El santo habla de dos clases de aridez: 
aridez sensible, que es del sentido. Y aridez sustancial, que es del espíri- 
tu [106.] 


«La aridez sensible [...] cuando, es natural, trae consigo cierto 
tedio de las cosas espirituales y una oscuridad más tenue y menos 
duradera. Pero cuando es sobrenatural [...], sume al alma en ti- 
nieblas muy profundas, de mayor duración y que van creciendo 
cada vez más [...]. A pesar de todo, no deja de marchar resuelta 
por la senda de las virtudes» [106]. 


a) ¿Por qué señales se reconoce la aridez sobrenatural sensible? 

Para reconocer esta aridez, que se llama también noche del sentido, 
primera crisis del progreso, basta leer a San Juan de la Cruz: Noche os- 
cura (1, 9, 12), allí encontramos tres señales principales: 

12 No se encuentra gusto ni consuelos en las cosas de Dios; tampoco 
se le encuentra en ninguna de las cosas creadas. 

2.2 Ordinariamente uno se acuerda de Dios con solicitud y cuidado, 
afligiéndose con el pensamiento de que no le sirve, sino que uno no hace 
más que retroceder, viéndose sin sabor en las cosas de Dios. 

3.2 Cuando el alma no puede ya meditar ni discurrir con el sentido de 
la imaginación. Esa es la sequedad del espíritu, del corazón y del alma. 

De igual modo, las oraciones vocales resultan difíciles de rezar. 

El llorado Padre Gabriel de Santa María Magdalena, O. C. D. nos cuen- 
ta «una historia que se repite con frecuencia, idéntica en su fondo, en 
muchos seminarios, conventos y monasterios». «Un joven clérigo, que en- 
tró con entusiasmo en el gran Seminario, emprendió con fervor la prác- 
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tica de la oración. Supongo que se la enseñaron bien, no metiéndole en 
la cabeza que era preciso discurrir durante todo el tiempo de la oración 
mental [...]. Algunos «pasan el tiempo de la oración en preparar un pe- 
queño discurso [...]. Aquí se trata de alimentar al alma. Así pues, mien- 
tras que no hayamos llegado a mover la voluntad, a llevarla al amor y al 
buen propósito por amor de Dios, no hemos verdaderamente nutrido al 
alma. Supongo, dice, que nuestro joven clérigo ha aprendido la verdadera 
meditación y es fervoroso. 

b) Su fervor le lleva muy naturalmente hacia la oración más afectiva. 
Después de algunos meses de ejercicios, ya no encontrará necesario tanto 
discurrir sobre los misterios. Tomará más fácilmente ese «contacto con el 
Señor», ha comprendido en qué consiste toda la sustancia de la oración 
mental. Apenas está en la presencia del Santísimo Sacramento cuando su 
corazón parece inflamarse. Los afectos brotan vivamente y afluyen a los 
labios, sin dificultad, las palabras de amor algunas veces ardientes. Su amor 
es para el joven seminarista una fuente de resoluciones siempre más ge- 
nerosas. A veces, ni aun siente la necesidad de hablar; tiene la impresión 
de que sus ardientes deseos dicen mucho más. Le agrada guardar un poco 
de silencio delante de Nuestro Señor, realmente presente en el tabernácu- 
lo. Experimenta, en efecto, que con frecuencia en ese silencio le vienen 
pensamientos tan buenos y tan profundos que los atribuye espontánea- 
mente a Dios mismo. Se da perfectamente cuenta de ello: la oración men- 
tal seria es fuente de múltiples gracias y de fuerzas para la vida espiritual. 
Con placer siempre creciente, va todos los días a la cita divina, dichoso 
de ser admitido y gozando de ella deliciosamente. Le parece haber encon 
trado la verdadera y perpetua felicidad. 


1 


Cierto día, sin embargo, la escena cambia.—Fiel a la primera señal de 
la oración mental, el joven clérigo, habituado a un amor suave y ardiente, 
se siente de pronto envuelto en una atmósfera glacial. No sabe lo que le 
pasa, pero el Señor parece haberse alejado. Para acercarse a El, recurre 
a su meditación habitual y vuelve a emprender la consideración de un mis- 
terio frecuentemente profundizado con gran suavidad: la institución de esta 
eucaristía cuya presencia ha gustado tantas veces. Inútil [...], ya no puede 
fijar su atención ni juntar dos buenos pensamientos. Más bien desolado, 
decide pasar a la parte afectiva de la oración, con la esperanza, al menos, 
de afirmar a Dios su amor. Pero, he aquí que experimenta otro malestar: 
la imposibilidad absoluta de conmoverse; permanece frío, helado, ¿qué ha- 
cer? No sabiendo ya qué partido tomar, se resigna, en fin, y piensa: «Pa- 
ciencia, mañana saldrá mejor». Pero el día de mañana trae la misma difi- 
cultad; los días siguientes, lo mismo. El joven comienza a inquietarse y 
no ve ya otro remedio que confiarse por completo a su director. Esa es 
una excelente decisión que le dará la luz, si realmente el director es un 
hombre espiritual, instruído en los caminos de la oración. De otro modo 
comenzarán para él grandes tribulaciones.» 

Así se expresa el Padre Gabriel en su hermoso libro sobre la contem- 
plación adquirida (p. 29 ss.). 

¿Qué debe hacer, pues, el alma que constata en sí las tres señales de 
San Juan de la Cruz? ¡Feliz el alma que no se abandone a sí misma y en- 
cuentre para ayudarla en ese período difícil un director experimentado y 
prudente! 

Fl alma debe abandonar las reflexiones y los afectos metódicos. Que se 
ponga en la presencia de Dios mediante un acto de fe y continuando así, 
en presencia, a la faz de Dios, que haga lentamente algunos actos de amor 
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muy sensillo, diciendo a cada dos o tres respiraciones: Dios mío, os amo... 
más que a todo... porque sois amable... infinitamente —os amo, sí, os amo— 
sí... sí, quiero amaros... quiero... lo quiero mucho... y siempre... Y miran- 
do a Dios: estáis en mí... sois mío y yo soy vuestro... estoy en vos... 
Esto es árido, pero excelente, este estado no tiene nada de fastidioso. 

a) Para la —acción de gracias— se hará lo mismo; hay que hacer sen- 
cillamente los actos a los cuales uno se sienta inclinado. 

¿Cómo hay que hacer las oraciones vocales? 

Desde luego que no hay que sobrecargarse de oraciones vocales, pero 
hay que ser fieles a las que son obligatorias o de tradición. Un cristiano 
reza por lo menos su rosario si le es posible, etc. 

b) Oraciones de la mañana y de la tarde, el ángelus, bendición de la 
mesa, etc. 

Hay tres clases de atención : 

1. La atención a las palabras. 2.2 La atención al sentido. 3.2 La 
atención a Dios. Teniendo la atención a Dios presente, tengo la intención 
de decirle todo lo que le digo y que El comprende muy bien. Y yo le hablo 
no poniendo la atención más que en el Amado. 

Que esta alma recuerde lo que dice Santa Teresa de Lisieux en su His- 
toria de un Alma (xxv1) «Para ser escuchado no se necesita leer en un libro 
una bella fórmula, compuesta para las circunstancias; si así fuera, yo sería 
digna de compasión. ¡Para mí la oración es un vuelo del corazón, es una 
sencilla mirada hacia el cielo! Jesús se contenta con una mirada, con un 
suspiro de amor». Una simple mirada de amor a Dios presente, he ahí la 
oración, la verdadera plegaria. 


Deber del confesor.—«Al alma que llegó a este estado deberá el Direc- 
tor, como antes dijimos, animarla a esperar grandes mercedes del Señor, 
puesto que así la trata [...]; acatando plenamente las disposiciones de su 
voluntad, siempre inclinada a nuestro bien» [ib.]. 

San Alfonso pone después de esta purificación del sentido, la contem- 
plación gozosa, «como es la de recogimiento sobrenatural, la de quietud y 
la de unión». 

Expresamente dice que Dios las suele dar después de la purificación del 
sentido arriba estudiada. Pero antes de llegar a la unión «suele Dios pu- 
rificar al alma con la aridez de espíritu,...» [107]. 

El Director espiritual debe intuir este estado terrible para las almas. 
Es sentirse caídos de la mano de Dios, colgados de la vida que les da tedio. 
Terrible, pero es así. Sin ganas de vivir. El Director no debe asustarse vien- 
do tanta confusión y desesperación. Debe ser decidido. No se muestre con 
ella tímido e indeciso; sino «anímela resueltamente a no temer nada y a 
confiar en Dios entonces más que nunca» [108]. 


Duración de la aridez.—«La aridez del sentido continúa hasta que, pu- 
rificados los sentidos, el alma queda apta para la contemplación. La aridez 
del espíritu se prolonga hasta que el alma queda apta para la divina 
unión» [109]. 

Aunque puede incluso después de la unión tornar a esta aridez. 


San Alfonso nos señala claramente las cinco fases sucesivas de la vida 
espiritual: 

12 Antes de la aridez sensible. Es la infancia, el estado de las almas 
que comienzan, cuya característica es la oración discursiva. La vida pur- 
gativa por antonomasia. 


8 
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22 La aridez sensible, crisis de crecimiento, noche del sentido. 

32 Fase de la contemplación, es la adolescencia, el estado de los apro- 
vechados. La vida iluminativa por antonomasia, o vida contemplativa, o 
estado de contemplación. 

42 La aridez del espíritu, segunda crisis de crecimiento —aridez sus- 
tancial— noche del espíritu. 

5.2 Fase de la divina unión. Es la madurez de la vida espiritual, la edad 
adulta, el estado de los perfectos, la vida unitiva por excelencia. 


Hecha la purificación del sentido y pasada la aridez sensible, el alma 
entra en la contemplación. Dos clases enumera el santo: afirmativa, cuan- 
do con la ayuda divina y sin «hacer nada de su parte, contempla alguna 
verdad». Negativa: Cuando conoce las divinas perfecciones, no en particu- 
lar, «sino en general, con un conocimiento confuso; pero que infunde en 
ella un concepto mucho más alto de la grandeza de Dios» [110]. 

¿Cómo reconocer que un alma goza de esta contemplación divina oscura? 

Basta con ver si las tres características anotadas por San Juan de la 
Cruz tienen lugar simultáneamente. Véase la Subida del Monte Carmelo, 
[S2, 13, 2-4]. 


Recogimiento sobrenatural.—San Alfonso mismo nos da la definición: 
«El primer grado de la contemplación es el recogimiento sobrenatural [...] 
que-obra Dios por medio de una gracia extraordinaria, mediante la cual 
pone al alma en estado pasivo» [111]. 

Este recogimiento se llama sobrenatural porque es producido directa e 
inmediatamente por Dios y el alma tiene claramente conciencia de que es 
Dios mismo el que se lo da y de que ella sufre la impresión divina. Dios 
no la pide más que consienta, que acepte el regalo que le da, que no le 
rehuse, que no le desprecie. Ese es el efecto de una gracia especial, y no 
una gracia común dada a todos los que estando en estado de gracia quisie- 
ran tenerla, ese no es el auxilio general; he aquí por qué es una gracia 
extraordinaria, pero que es común y ordinaria a los aprovechados. 

El segundo grado es de quietud. En este recogimiento quedan ligadas 
las potencias aunque «no todas». En la contemplación negativa («clara ti- 
niebla») por el contrario quedan suspendidas todas las potencias internas 
del alma y, «a veces, también los sentidos externos» [113]. 


Vida de unión.—Después de los grados de oración y contemplación pone 
el santo la unión del alma con Dios que ha de ser «el fin supremo del alma». 


Dice el texto: 


«Para santificarse, no es necesario llegar a la unión pasiva; 
basta alcanzar la unión activa. No a todas las almas —dice Santa 
Teresa—, antes bien a muy pocas, conduce Dios por vía sobrena- 
tural; y a muchas veremos en el cielo, que, sin estas gracias sobre- 
naturales, alcanzaron gloria mucho mayor que otras que las tu- 
vieron» [114]. 


San Alfonso define así la unión activa: «es la perfecta uniformidad con 
la voluntad de Dios; y en esto consiste ciertamente toda la perfección del 
divino amor» (ib.). 

a) Esta unión activa —de la cual dice San Alfonso que es necesaria—, 
es la perfecta uniformidad a la voluntad de Dios. Téngase presente el pe- 
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ríodo de la vida espiritual en que se llega a esta Unión activa. «Después 
de estos grados de contemplación [114] el Señor introduce al alma en la 
unión.» Había dicho [109]: «La aridez del espíritu se prolonga hasta que 
el alma queda apta para la divina unión». 

«La unión con Dios se subdivide en unión activa y en unión pasiva.» 
Aquí no se trata, pues, sino de la unión con Dios de «los perfectos», de 
aquellos que han llegado a la madurez espiritual. 

San Alfonso habla de uniformidad a la voluntad de Dios particularmen- 
te en un opusculito muy precioso «Unifirmitá alla volontá di Dio» publi- 
cado en 1755 título traducido muy mal por «Conformité a la volonté a Dieu», 
o por «l'unión de la volonté avec Dieu». No nos explicamos esta traición 
del texto más que por un antiguo prejuicio. He aquí lo que se ha dicho 
a propósito de la diferencia entre la conformidad y la uniformidad. «La 
conformidad consiste en juntar nuestra voluntad a la voluntad de Dios, 
pero la uniformidad implica además que de la voluntad de Dios y de la 
nuestra hacemos una sola; que así no querríamos otra cosa que lo que 
quiere Dios, y que la sola voluntad de Dios sea la nuestra. Esto es el 
summum de la perfección a la cual siempre debemos aspirar; esa perfec- 
ción debe ser el punto de mira de todas nuestras obras, de todos nuestros 
deseos, meditaciones y oraciones. Para eso debemos rogar que nos ayuden 
todos nuestros santos abogados, nuestros ángeles de la guarda, y sobre todo 
la divina Madre María, la cual por eso mismo fué la más perfecta de todos 
los santos, porque más perfectamente que todos ellos abrazó siempre la 
divina voluntad). Así habla San Alfonso en ese opúsculo. En su magnífico 
tratado sobre la manera práctica de amar a Nuestro Señor Jesucristo, cita 
a San Vicente de Paúl, Abelly (Vida, III, 5), escribe: «Hablando un día a 
los suyos: «La perfección del amor, les dice, no consiste en los éxtasis, 
sino en hacer bien la voluntad de Dios; y entre todos los hombres será 
más perfecto, el que tenga su voluntad más conforme a la de Dios, de 
suerte que nuestra perfección consiste en unir de tal manera nuestra vo- 
luntad a la de Dios, que la suya y la nuestra no sean más que un mismo 
querer o no querer. Palabra por palabra, la uniformidad de San Alfonso. 
San Alfonso, en el mismo opúsculo (XITI, 5), nos dice que la uniformidad 
al divino querer sin reserva y sin reparo es el summum de la perfección. 

b) Es exactamente lo que dice Santa Teresa de Jesús en sus Funda- 
ciones (ce. V, 10). «En lo que está la suma perfección [...] no es en rega- 
los interiores, ni en grandes arrobamientos ni visiones [...] sino en estar 
nuestra voluntad tan conforme con la de Dios, que ninguna cosa enten- 
damos que quiere, que no la queramos con toda nuestra voluntad, y tan 
alegremente tomemos lo sabroso como la amargo, entendiendo que lo quie- 
re Su Majestad. Esto parece dificultosísimo, no el hacerlo, sino este con- 
tentarnos con lo que de todo en todo nuestra voluntad contradice conforme 
a nuestro natural; y así es verdad que lo es.» 

¿Es necesario pasar por estas fases para llegar a la unión de amor, a 
la uniformidad de voluntades? Santa Teresa de Jesús da la respuesta en 
el Castillo (M. 5, 3, 4). «Para esto (para llegar a la unión de la voluntaa), 
es menester lo que queda dicho de suspensión de potencias, que poderoso 
es el Señor de enriquecer las almas por muchos caminos y llegarlas a estas 
moradas y no por el atajo que queda dicho.» 

Con un gráfico podemos ver rápidamente las clases de unión y diversas 
manifestaciones que se dan en ellas: 
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Simple. 
Extasis. 


UNIÓN rommoncoos Pannnnrons De desposorioS +.....coommon».. Rapto. 
Vuelo del espíritu. 


De matrimonio espiritual. .. 


Cosa notable para San Alfonso: la unión del Matrimonio espiritual no 
verifica la definición de la unión pasiva, porque las facultades no están 
allí suspendidas. 


I11.—MORTIFICACIÓN. COMUNIÓN 


El gran moralista muestra un gran tino y prudencia en este apartado. 
Seguro que sus consejos llevan una gran experiencia de trato de almas. 
Guarda un gran equilibrio. Primeramente nos empieza advirtiendo una 
gran moderación en imponer penitencias, sobre todo al comienzo de la 
vida espiritual, cuando un fervor inicial nos empuja gustosamente hacia 
ellas. Vendrán más tarde los días de aridez, y si no se tiene una gran 
firmeza caerán por tierra. 

Asimismo una indiscreción puede hacer excesiva una cosa que en sí 
es muy apta para el sosiego de los apetitos. 

a) El director debe cuidar mucho de que estas almas se asienten pri- 
mero sólidamente en la vida espiritual. 

b) Les indicará las más provechosas según la prudencia cristiana. 
«Digo según la prudencia cristiana, porque hay directores imprudentes 
que ponen, al parecer, todo el adelanto del alma en cargarla de ayunos, ci- 
licios, disciplinas», etc... «Otros, al revés, parecen rechazar de plano toda 
mortificación externa como inútil para el aprovechamiento espiritual, di- 
ciendo que toda la perfección consiste en la mortificación interior» [123]. 

Ciertamente son muy oportunas estas sabias advertencias del Santo 
para nuestro tiempo. Si miramos sinceramente las cosas, en esto hemos 
retrocedido y frenado mucho, a veces con un desprecio patente de normas 
que siempre son actuales. 

Una de las grandes mortificaciones que hay que pedir es la de la lengua. 
¿No nos dice el Apóstol Santiago en su carta a los primeros cristianos: 
«Todos tropezamos en muchas cosas. Si alguno no tropieza en palabras, 
este tal se puede decir que es varón perfecto»? (3, 2). El director tendrá 
buen cuidado en advertir a los principiantes y a los demás que es preciso 
estar muy atentos para evitar la contienda. Es un peligro muy grande. 
Si no se anda con cuidado, se cae fácilmente. El amor de Dios no es asun- 
to de nervios ni de cabeza. 


Comunión.—También resplandece el gran equilibrio de San Alfonso. 
Desde luego fué un entusiasta iniciador y propulsor del movimiento euca- 
rístico, definitivamente ratificado por Pío X. Consideramos justas y acerta.- 
das las palabras del P. Nicanor Moriones, C. Ss. R.: «La disciplina actual 
acerca de esta materia, y a la cual San Alfonso, en plan de primerísimo 
campeón, preparó eficazmente el camino» (5). 

ar con frecuencia y oír la Santa Misa con la mayor frecuencia 
posible. 


(O) MHONC DP. 397, en nota: 
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Siendo propio de Dios hacer lo imposible cuando nosotros hemos hecho 
todo lo que podíamos, debemos trabajar como si toda la obra de nuestro 
desarrollo espiritual no dependiese más que de nosotros; mas, para salir 
airosos, contar con Dios y nada más que con Dios, y por consiguiente, 
rogar y pedir en particular los dones del Espíritu Santo, sobre todo el don 
de la contemplación perfecta, que es la oración perfecta. No olvidar nunca 
que el que no ora nunca, o no ora bastante, o lo hace mal, no se santificará 
jamás; por el contrario, el que ora bien y bastante, se santificará cierta- 
mente. 

La voluntad de Dios por amor, he ahí vuestra divisa. 


Para santificarse: 


12 Vía purgativa.—Repetir con frecuencia durante el día, como acon- 
sejaba San Juan de la Cruz: «Antes morir que pecar», y confesarse con 
frecuencia. a 

2. Vía iluminativa: 

a) Habituarse a vivir en presencia de las tres divinas Personas que 
habitan en nuestra alma. 

b) Hacer una buena hora de oración por la mañana, y lo mismo por la 
tarde, u hora y media. Sin olvidar la lectura espiritual. 

3.2 Vía unitiva.—Obrar, orar, sufrir, por amor, porque se ama a los 
«Tres», por amarles más y mejor y por la conversión de los pecadores. 


Consejos de San Alfonso al director: 


Recojamos brevemente los consejos de San Alfonso al director: 

1) Imponga al alma obligación de descubrirle «todas las comunicacio- 
nes que reciba en la oración [...]; pero él, por su parte, no se muestre go- 
loso de saberlas. 

2) No manifestar particular estima al alma así favorecida, «y mucho 
menos le envíe otros penitentes para que se consuelen o se dirijan con 
ella». Por el contrario, «haga como que la tiene en menor aprecio». 

3) Si observa que el alma, en medio de estas comunicaciones divinas, 
conserva la humildad y temor, «debe ayudarla y, aun a veces, darle seguri- 
dad, si lo estima conveniente» [122]. 


De nuevo descubrimos en San Alfonso al gran teólogo que, al hablar 
de visiones, locuciones y revelaciones, sigue a Santa Teresa de Jesús y a 
San Juan de la Cruz. Una gran severidad, de fe desnuda ante tales ma- 
nifestaciones [121]. 

San Alfonso cita y sintetiza maravillosamente a los Maestros de la Es- 
piritualidad cristiana: San Juan de la Cruz y Santa Teresa de Avila. Sólo 
en este c. IX cita expresamente treinta veces a la Santa —salvo error—, a 
la que llama «nuestra Maestra». También creo fácil descubrir a San Juan 
de la Cruz cuando habla en la contemplación negativa de la clara tinie- 


bla [113]. 


«Ningún confesor ni director espiritual debe ignorar el tratado Praxis 
confessarii, de San Alfonso María de Ligorio, donde está recopilada toda 
la doctrina mística y ascética de Santa Teresa de Jesús, de San Francis- 
co de Sales y del mismo San Alfonso» (teólogos carmelitas). «Estas pági- 
nas me parecen excelentes; es corto, es claro, es sencillo y es la bella doc- 
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trina ascética y mística, demasiado olvidada hoy en día. Yo querría que 
nuestros sacerdotes se inspiraran en ella y la vivieran» (un Obispo). 

«Las personas que no han comenzado a meditar, para aficionarse a este 
santo ejercicio, es muy conveniente que lean con frecuencia las obras de 
San Alfonso María de Ligorio, las de San Francisco de Sales y las de otros 
Santos que tratan de la materia, en especial las de Santa Teresa» (Con- 
greso de Teólogos Carmelitas, celebrado en Madrid en 1923). 


P. QUINQUENEL, C. Ss. R, 
Valence (Francia) 


COMENTARIOS 


EN TORNO A UN MENSAJE Y A UNA OBRA 
(ISABEL DE LA SANTISIMA TRINIDAD) 
1880-1906 (*) 


El 9 de noviembre de 1906, hacia las seis y media de la mañana, subía 
a los cielos el alma fragante de Isabel de la Santísima Trinidad, carmelita 
descalza del Carmelo de Dijón (Francia), a la temprana edad de poco más 
de veintiséis años. Una carta necrológica anunciaba, según la costumbre, 
su defunción a los demás Carmelos femeninos de la nación vecina. A tra- 
vés de aquellas líneas se dejaba entrever la inmensa riqueza interior de 
aquella joven, que en poco más de cinco años de vida religiosa había al- 
canzado cimas de perfección poco comunes. Con razón creyeron ver en 
aquella joven un alma de una extraordinaria vida interior. Y las peticiones 
justamente atendidas fueron la ocasión de que la figura de Isabel de la 
Santísima Trinidad pasase a ser rápidamente conocida y estudiada. La Ma- 
dre Germana de Jesús, formadora casi única de Isabel en la vida carmeli- 
tana, como Priora y Maestra de Novicias, encontró una correspondencia 
total por parte de su discípula y estaba capacitada como ninguna otra, 
fuera de la propia Isabel, para presentarnos su figura. Los Recuerdos 
eran la respuesta que daba a las apremiantes solicitaciones de los que in- 
tuyeron la grandeza de Isabel. 

Lanzaba una semilla que caería en tierra fecunda. Hoy, a cincuenta 
años de aquella primera edición, pasan de 100.000 los ejemplares difundi- 
dos en Francia. 

La figura atrayente de Isabel, el mensaje que al mundo enviaba, los va- 
lores intrínsecos que encerraban aquellos Recuerdos, que presentaban 
auténticamente el alma de Isabel, hicieron que pronto traspasasen las fron- 
teras para ser traducidos a las lenguas cultas. Hoy día existen versiones 
al alemán, inglés, holandés, flamenco, italiano, polaco, portugués, ruteno, 
eslavo, húngaro, chino y japonés. Como se ve, un auténtico éxito edito- 
rial, insospechado para la autora, que, sin pretensiones literarias, había 
logrado una obra verdaderamente excepcional. 

Una encuesta bien llevada nos podría demostrar hasta qué punto la 
obra de Isabel pertenece al mundo devoto y en qué cuantía ha pasado a 
serlo también del mundo científico. Ciertamente que la bibliografía que re- 
coge los estudios en torno a su figura no puede competir con la de su her- 
mana de hábito Santa Teresa del Niño Jesús, pero, sin embargo, es más 
que suficiente para darnos cuenta de que su presencia en el mundo litera- 
rio no ha pasado inadvertida. El P. Philipón nos ofreció hace años su obra 
La doctrina espiritual de Sor Isabel de la Santísima Trinidad (1939), y el 
Padre Eugenio Vandeur no juzgó tiempo perdido escribir una obra co- 


(*) Obras completas de Isabel de la Ssma. Trinidad. Estudio, edición y traducción 
del P. Isidoro de S. José OCD. 
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mentando una oración de Isabel. Revistas hubo que en el cincuentenario 

e su muerte le dedicaron sendos números, y no han faltado las que de 
cuando en cuando han dado cabida a artículos sobre su doctrina. En cuan- 
to a su influjo en la literatura ascética, es hoy un hecho real. No es infre- 
cuente en los libros modernos de espiritualidad invocar el testimonio, ya 
vital, ya escrito, de Isabel de la Santísima Trinidad. 

Sin embargo, fuerza es confesarlo, en España no ha llegado aún a tener 
la influencia que se esperaría de la difusión de sus obras. 

Porque no es España la que va en último lugar en la difusión de las 
obras de Isabel. Cuatro ediciones nada menos debemos al Carmelo de Be- 
toño (Alava). Editorial de Espiritualidad editó en libros separados los Re- 
cuerdos, Escritos espirituales y las Elevaciones, y ahora ofrece todas las 
tres obras juntas en hermosa presentación. 


Los españoles tenemos, pues, a nuestra disposición un elemento de tra- 
bajo que se puede muy bien parangonar con lo que se ha producido en la 
lengua original, y que bajo algunos aspectos lo supera. 

Porque el editor, P. Isidoro de San José, OCD., ha puesto todo el cariño 
en la preparación de estas obras de la carmelita de Dijón. Un viaje a Fran- 
cia le ha permitido el contacto personal con el Carmelo donde se santificó 
la Hermana Isabel, ha tratado con familiares íntimos y le ha puesto en 
disposición de ver por sus propios ojos los elementos necesarios en toda 
traducción. 

La versión está hecha sobre la edición francesa de 1945, si bien no es 
una mera reproducción. Un cotejo entre ambas hace ver que si bien en la 
española se omiten algunos documentos de carácter aprobatorio, tales como 
las cartas de varios Obispos, que ocupan en la francesa 37 páginas, y algu- 
nos favores que ésta trae al fin, hay, sin embargo, en nuestra versión cas- 
tellana ventajas que la hacen grandemente estimable. 

En primer lugar la versión recoge en un volumen lo que en la francesa 
se halla repartido en tres, a saber, los Recuerdos, los Escritos espirituales 
y las Elevaciones. Un volumen magníficamente presentado, de tamaño más 
bien pequeño, que permite sin dificultad de ninguna clase llevarle a todas 
partes. 

En el aspecto práctico, el autor ha cuidado hacerla verdaderamente 
eficiente y fácilmente utilizable. Para ello, una distribución del material 
de los capítulos largos en el original, a base de numeración. Los textos 
de los autores místicos se han tratado de identificar. Se han puesto epígra- 
fes a textos que en el original no se encontraban. El epistolario se ha 
dispuesto de una manera que permita el conocimiento del alma de Isabel 
en sus relaciones humanas, y se ha desglosado del conjunto en que estaba 
en la edición del P. Philipon, atento más bien al desenvolvimiento de su 
desarrollo espiritual. Además, unos índices completísimos facilitan la bús- 
queda de la doctrina de Isabel y de cualquier otra noticia relacionada con 
ella. El autor ha tenido también la buena idea de ofrecernos una selección 
de pensamientos sobre diversos puntos vitales de su doctrina, que poco 
más ampliamente podrían dar lugar a una obrita del estilo de los Pensa- 
mientos de Santa Teresita, tan bien acogidos del público. 

En cuanto a la versión como tal, creemos que no se ha equivocado el 
autor cuando escribe: «Respetando la máxima exactitud de los vocablos, 
en fuerza de su sentido gramatical objetivo, hemos procurado darle la ma- 
yor agilidad y gusto literario a los períodos. Y dejando el texto en su pro- 
pia viveza original, le hemos procurado redimir de todo sabor galicista 
empalagoso. Hemos querido presentar la auténtica figura, viva y palpi- 
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tante, de Isabel, con la plena sinceridad con que ella propia se vertió a sí 
misma en sus escritos» (p. 12). 

Es decir, se equivocaría quien buscase una versión de verbo ad verbum, 
una versión en que una literalidad excesiva llevase a un inconfundible 
sabor de la lengua original. Esto, que podría tener utilidad en caso de pér- 
dida de autógrafos, está de más en nuestro caso. El autor ha pretendido, 
muy justamente, darnos una versión que, respetando la idea de los auto- 
res, no produzca en los lectores la impresión de que se está leyendo el 
original francés. Y creemos lo ha conseguido. 


Pero lo que hemos de agradecerle de una manera especial es que nos 
presenta una Isabel de la Santísima Trinidad ambientada. Es lo que echa- 
mos de menos en la edición francesa y en las restantes españolas. Se nos 
da en la magnífica Introducción general (p. XVII-LXXXIV). 

En estas páginas podemos enterarnos de los orígenes del Carmelo de 
Dijón y de sus vicisitudes principales a través de la historia. Las figuras 
relevantes de sus antiguas fundadoras y también de las que formaron más 
directamente el alma de Isabel de la Santísima Trinidad. 

Se nos da también la historia de los escritos que las Obras contienen, 
aportando precisiones que satisfagan la legítima curiosidad de saber cuán- 
do y cómo se compusieron los diversos escritos relativos a su espirituali- 
dad y permitiendo a los investigadores asomarse al proceso evolutivo de su 
doctrina espiritual. Y junto a ese aspecto externo, de por sí interesante, 
el intento de penetrar en el alma de Isabel y ofrecernos un análisis de su 
obra en sus aspectos humano y teológico. No hemos de exponer por menu- 
do el análisis a que ha sometido a Isabel bajo este doble aspecto, pero sí 
hemos de advertir que se trata de un análisis basado en el estudio directo 
de sus obras y actuación. Al mismo tiempo se trata de dar un juicio de 
.conjunto sobre las influencias ejercidas sobre el alma de Isabel, conser- 
vando, no obstante, su sello inconfundible y asignarla su misión providen- 
cial dentro de la espiritualidad cristiana. 

Y para que nada falte, una invitación a acercarnos a sus escritos y una 
preparación para afrontar más fácilmente el estudio directo y personal 
de esta figura moderna del Carmelo francés. 

La invitación la tenemos ante la serie de testimonios de personas de 
conocida solvencia y autores espirituales que nos hablan de Isabel. Co- 
menzando por los testimonios de los Obispos de Dijón y Agen, se citan 
a continuación los juicios del comentador de su Elevación, P. Eugenio 
Vandeur, O. S. B., del conocido Carlos Sauvé, del P. Arintero, del P. Raúl 
Plus, del P. Garrigou-Lagrange, del P. María Eugenio del Niño Jesús, del 
Padre Philipón, del P. Claudio de Jesús Crucificado, del prolífico P. Colín, 
del P. Gabriel de Santa María Magdalena, de los Cardenales Mercier y Fel- 
tin y de otros escritores ascéticos. Un hermoso ramillete donde el P. Isido- 
ro nos ofrece reunidas las apreciaciones de esta alma consideradas desde 
los más diversos puntos de vista, una especie de plebiscito donde jerarquía 
y fieles coinciden en el hecho de encontrarnos ante un alma verdadera- 
mente grande, a quien se le pueden aplicar con razón las palabras del ac- 
tual General del Carmen Descalzo: «Sor Isabel es una de las figuras más 
notables y representativas de la espiritualidad contemporánea, y esto por 
su doctrina de vida, por su profunda y vital experiencia de la Trinidad en 
el alma, por su perfecta realización, así en su pensamiento como en su 
vida, del nYaravilloso ideal del Carmelo». 

Ciertamente que después de leer la serie de testimonios que en su tra- 
bajo de búsqueda ha reunido el P. Isidoro, aun los más escépticos en mate- 
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ria de juicios ajenos quedan favorablemente impresionados y con la con- 
vicción de que una unanimidad tan completa, sobre una producción lite- 
raria tan escasa como la de Isabel, no se puede atribuir sino al valor real 
de su contenido. 


Y también, decíamos, una preparación para afrontar más fácilmente 
el estudio de. su obra. A esto ha querido contribuir con una nota biblio- 
gráfica donde el editor nos da cuenta sobre las obras y artículos publica- 
dos sobre la carmelita de Dijón. Ello hace que en breve tiempo se pueda. 
el estudioso de espiritualidad dar cuenta de lo estudiado y de lo que espe- 
ra aún el trabajo fecundo del investigador en torno a la figura de Isabel. 
Porque si el alma humana es un mundo inagotable de maravillas y el hom- 
bre sigue siendo una mina que ofrece filones inexplorados cuando menos 
nos percatamos, esto sucede:de una manera particular en el alma de los 
santos. Esperamos que la edición ha de prestar valiosa ayuda para el in- 
cremento entre nosotros de la espiritualidad de Isabel, tan robusta y teoló- 
gica, y de la que tanto necesita nuestro siglo, y agradecemos al P. Isidoro 
el haberse decidido a una obra que, si le ha costado, como nos consta, tra- 
bajos y fatigas no pequeñas, nos permite un contacto fácil con la obra de 
esta carmelita de nuestro siglo, cuyo surco no quedará sin consecuencias. 


FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD 


CRONICA DE ESPIRITUALIDAD 


I CONGRESO DE ESPIRITUALIDAD DE LOS PADRES CARMELITAS 
DESCALZOS DE CANADA-NICOLET.—19-22 agosto 1958. 


El día 19 de agosto, y bajo la presidencia de S. Exc. Mgr. Martin, 
Obispo de Nicolet, tuvo lugar en Nicolet la apertura del primer Congreso 
de Espiritualidad que se celebra en Canadá. Fué organizado por los Car- 
melitas Descalzos. 

Este Congreso quedó abierto a todos los que inquietan los problemas 
de la vida espiritual. Su fin fué descubrir las perspectivas que presenta 
la oración, pero de una manera práctica y apoyándose en la oración de 
los fieles. 

Como se puede ver, se pretendió, desde un principio, evitar el carác- 
ter especulativo de los temas dándoles —con mucho acierto— esa orien- 
tación práctica y tangible. 

Para mejor lograrlo se dirigió y orientó toda la organización a base 
de encuestas, recogiendo los testimonios de los seglares. Como meta orien- 
tadora se propuso que ante todo fuese una iniciación espiritual más que 
un estudio teórico. 

El programa fué acogido desde el principio con un interés sorpren- 
dente. Prueba de la simpatía que suscitó son los oyentes inscritos ya un 
mes antes de la celebración. 

Damos un esquema del programa: 


Día 19.—Lema: «SEÑOR, ENSÉÑANOS A ORAR». 


— Apertura: Finalidad del Congreso, por el P. Dominique de 
St. Joseph, O. C. D. 

— La palabra de Dios: José, hombre de Dios. Gloria de Dios en 
la creación [salmo 104], por M. Catta. 


Día 20.—Lema: «LA ORACIÓN EN LAS DIVERSAS ETAPAS DE LA VIDA». 


— La oración de los niños, por una religiosa de la Asunción. 

— Las Congregaciones Marianas, focos de oración, por el Pa- 
dre Brien, $. J. 

— La oración de los esposos cristianos, por M. Baril. 

— La oración de la familia, por el P. Legault, C. $S. C. 

— La palabra de Dios: Abraham, padre de los creyentes.—Su- 
frimientos y triunfo del justo [salmo 22], por M. Catta. 
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Día 21.—Lema: «ENCUESTAS». 


— La oración en el medio urbano, por M. Laforet. 

— Mundo moderno, ¿haces oración?, por Gustave Thibon. 

— El arte en auxilio de la oración, por M: Vian, profesor de la 
Universidad Mc Gill. 

— Elementos de una psico-sociología de la oración, por M. Du- 
mont, profesor de la Universidad de Laval. 


Día 22.—Lema: «LAS FUENTES DE LA ORACIÓN». 


"La Biblia por el? Pontame" CARTE: 

— Canto y melodías gregorianas presentadas por Dom Demieux. 

— Teología de la' oración, por el P. Louis de Ste. Thére- 
SserO CAD: 


Nos agrada esta fórmula tan clara, práctica y vital de llevar un Con- 
greso de Espiritualidad. En esas tres secciones se desarrolló un tema 
conjunto y ordenado. 

Pero a lo que no estamos acostumbrados ni sabemos que se haya 
realizado —al menos en España— es la orientación que lleva. Todos los 
días se iniciaba la asamblea con el rezo de tercia. Seguía una conferen- 
cia. Terminada ésta se recitaba sexta. A continuación, la misa. Rezo de 
nona y seguía otra conferencia. Después todos los días se hacía en común 
un cuarto de hora de oración. Por la tarde se terminaba con el rezo de 
completas. Esto es lo que queremos destacar. Ese oportuno sentido inte- 
riorista dentro del ambiente de las conferencias. Efectivamente. Esta- 
mos ante un Congreso de realidades prácticas inmediatas. Y todo sin 
ningún alarde publicitario. De un Congreso que lleva un movimiento di- 
námico salido de dentro y apoyado en la oración oficial de la Iglesia y 
en el trabajo personal de la oración en común, nos podemos fiar de él. 

Ese cuarto de hora de oración en común que todos los días seguía a 
la última conferencia bien vale por todas esas charlas y diálogos amis- 
tosos —esto también está bien— que animan las aulas y paseos de otros 
Congresos. 

REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, que captó la trascendencia de ese Congreso 
de Espiritualidad que se celebró en Canadá (Nicolet) organizado por los 
Carmelitas Descalzos, envía sus mejores augurios y elogios a los orga- 
nizadores, como también sus ardientes votos para que se prosiga su ce- 
lebración en ulteriores jornadas. 


CONGRESO INTERNACIONAL SOBRE ESPIRITUALIDAD CLUNICA- 
CENSE.—Todi, 12-15 octubre 1958. 


Organizado por el Centro de Estudios sobre Espiritualidad Medieval, 
se celebró en Todi del 12 al 15 de octubre un importante Congreso In- 
ternacional. En el primer Congreso se estudió a Jacopone da Todi. Este 
año los organizadores escogieron un tema fundamental en la medievalís- 
tica y en la historia de la Iglesia. La Espiritualidad clunicacense. En este 
tema tan amplio se quiere ver representada gran parte de la historia 
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monástica del x al x11. Cluny, con su poderosa influencia, es el cauce y 
la animación espiritual de gran parte de Occidente. 

A través de la organizada red geográfica de sus monasterios vitalizó, 
reforzó y desarrolló valiosas actividades en diversos países. Esta poten- 
cia tan fuerte y absorbente, ¿de dónde venía? 

Los profesores R. Morghen, Violante y Manselli analizan este aspecto. 
Se estudian las grandes figuras de sus abades. 

Los diversos aspectos de la espiritualidad clunicacense fueron estu- 
diados por D. Ph. Schmitz, O. S. B. (en la liturgia); con relación al arte 
fué estudiada por M. Salmi. En su aspecto cultural, por D. J. Le- 
clercg, O. S. B., etc. No detallamos ni todos los estudios ni todos los con- 
ferenciantes, señalando los más interesantes para los lectores de nuestra 
revista. 

Fácilmente se aprecia el valor de este Congreso. Cluny significó mu- 
cho en esos siglos sirviendo a Europa con una potente organización y 
una fuerte riqueza espiritual dando unidad a la Iglesia. 

No podíamos silenciar el gran valor de este segundo Congreso Inter- 
nacional celebrado en Todi. 


LA ABADIA BENEDICTINA DE SAN ANDRES DE BRUJAS, CENTRO 
DE IRRADIACION ESPIRITUAL; EL APOSTOLADO DE LA SAN- 
TIFICACION UNIVERSAL. 


Se van a cumplir los dos lustros del nacimiento de un movimiento de 
renovación espiritual, nacido en la Abadía benedictina de San Andrés de 
Brujas y denominado técnicamente Apostolado de la santificación uni- 
versal. , 

Este movimiento nació en el año 1949, como una prolongación de la 
obra: Contemplación y apostolado, ante las exigencias «de vida auténti- 
camente espiritual que reclama el mundo de hoy. Sus propagadores se 
han propuesto como fin el poner en plena luz y clarividencia lo que han 
denominado carácter total o aspecto total del Evangelio, código primario 
de vida espiritual para todos los cristianos, condensado en aquel precep- 
to y mandato de Nuestro Señor: Amarás al Señor tu Dios con todo tu 
corazón, con toda tu alma, con todo tu espíritu, con todas tus fuerzas 
(ME-21,31): 

Los apóstoles de este movimiento quieren que todas las almas cobren 
plena conciencia de este precepto de la caridad, base de nuestra religión 
y punto de partida de nuestras relaciones para con Dios. Para ello han 
creado ya diversos Centros de este movimiento en muchas naciones: Bél- 
gica, España, Portugal, Israel, Líbano, Colombia, Ceilán, Pakistán, Ja- 
pón, etc. A todas hacen llegar su voz y sus consignas a través de las 
páginas de una pequeña revista: Sanctifier, en las que se recogen ense- 
ñanzas espirituales, ensayos de método pastoral que han de ponerse en 
práctica para que la labor sea realmente efectiva. 

A través de los fascículos publicados, se ve que este movimiento de 
santificación no queda reducido a lo estrictamente espiritual. Busca al 
mismo tiempo un apoyo en las verdades teológicas e intenta incluse una 
renovación espiritual de la teología o una estructura de las verdades de 
la fe, según el espíritu y el valor doctrinal del mandamiento de la cari- 
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dad. Ha estructurado también un método catequético y pastoral, partien- 
do del mismo precepto de la caridad, dándole amplitud a todos los estados 
espirituales de la vida de los cristianos. La vida de los Santos, preferen- 
temente de Santa Teresa del Niño Jesús, está explicada y comentada en 
las páginas de Sanctifier a través del prisma de la caridad divina y de la 
fuerza del amor a Dios. La práctica de las virtudes: humildad, caridad, 
obediencia, fe, están descritas con unos acentos de intimidad con Dios 
que dejan gravado en todo el sello de su divina caridad. Las almas, de- 
seosas de santidad, pueden así moverse con mayor facilidad hacia Dios, 
estimuladas por las inagotables riquezas de su amor. 

Aparte de todo esto, este movimiento de la santificación universal 
cuenta con una organización metódica de la vida espiritual, a base de 
retiros, ejercitaciones, días, de convivencia, que pueden hacerse en la 
misma Abadía, bajo la dirección de un Maestro de espíritu. Pero como 
el movimiento se extiende y se dirige a todos, han dado una consigna 
que pueda ponerse en práctica aun por aquellos que no puedan dedicar 
unos días a ejercicios espirituales: las personas deseosas de promover 
el apostolado de la santificación universal pueden formar de mutuo 
acuerdo coros, o grupos, de tres a siete personas, a fin de estimularse 
mutuamente, de ayudarse, de cooperar de mutuo acuerdo en su propia 
santificación y en la santificación de las demás almas, poniendo como 
norma y guía de su vida el cumplimiento perfecto y consciente del pre- 
cepto de la caridad divina. 


BABA OEGARA FE DA 


RECENSIONES DE ESPIRITUALIDAD (*) 


S. IRENEO DI LIONE: Esposizione della dottrina cattolica. Siena, Edizioni Can- 
tagalli, 1958, 18'5 cm., 107 p. 


La conocida obra de San Ireneo aparece en italiano, presentada por el P. Vit- 
torino Dellagiacoma, que nos da una buena traducción, basada sobre las traduc- 
ciones de más autoridad hechas directamente del texto armenio, cuya primera 
edición goza el título de «Edición príncipe». La presentación es corriente, adap- 
tada a los fines de divulgación de esta clase de obras que se ha impuesto y lleva 
merjtoriamente adelante Edizioni Cantagalli en su sección de «1 Classici Cristia- 
ni».—CusToDI0 DEL NiÑo Jesús OCD. 


OTHMAR PERLER: Le Pelerin de la Cité de Dieu. (Initiation á la spiritualité 
de St. Augustin). Paris, Maison de la Bonne Presse, 1957, 17'5 cm., 191 p. 


Este libro de Othmar Perler quiere ser, y es, una iniciación en la espiritua- 
lidad de San Agustín. Temas cardinales y universales en las obras del gran 
doctor, como la gracia en relación con la victoria del amor, el amor y la con- 
cupiscencia, la inquietud y tendencia natural hacia Dios, el Misterio de la Iglesia, 
la imagen de la Trinidad, son considerados en una exposición compuesta en su 
mayor parte de citas del Santo, recogidas de todas sus obras. La orientación de 
los capítulos tiende a presentar el pensamiento doctrinal agustiniano dentro de 
su marco histórico-psicológico, es decir, buscando las circunstancias históricas 
en que nació, realización que tuvo personalmente en San Agustín, y presentán- 
dole como una plasmación científica de su estado de ánimo y de su espiritualidad 
personal; así logra el autor, entre otras cosas, un libro biográfico-doctrinal de la 


(*) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio de 
la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una breve 
nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la lista de libros recibidos. 
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espiritualidad del Santo, que nos ayuda a adentrarnos en la grandeza de su alma 
y de su pensamiento. 

El mérito del libro, que no pretende sino iniciar, consiste en el esfuerzo bien 
logrado por presentar una visión sintética del pensamiento espiritual de San 
Agustín; síntesis bien estructurada, sencilla, pero completa; para ello maneja 
la totalidad de la producción agustiniana, lo que al mismo tiempo demuestra al 
autor muy familiarizado con los temas de su libro. 

Esta obra, de corto volumen, servirá para que puedan de alguna manera aso- 
marse al alma y al pensamiento de San Agustín los que no pueden manejar di- 
rectamente sus libros.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


Dictionaire de Spiritualité. Fasc. XXIV. Dorothée de Montau-Duvergier de Hau- 
ranne. Paris, Beauchesne, 1957, 30 cm., col, 1665-1884. 


1.—Sin ofrecer el interés de otros fascículos ni por la extensión de los tra- 
bajos ni por la calidad de los mismos, en éste, que hace el núm. 24 de la entrega, 
cabe destacar los trabajos «Dulcedo», Duns Scot y el de A, Duval. El término 
«Dulcedo» se estudia desde la col. 1777-1795. 

Jean Chatillon empieza precisando la diversidad y riqueza de vocabulario y 
metáforas que se lleva este término. Se estudia en tres períodos: a), el vocabu- 
lario en la antigúedad; b), sentido bíblico y significación en las versiones lati- 
nas de la escritura; c), por último, se analiza su significado en la espiritualidad 
patrística y medieval (hasta el nacimiento de la escolástica). Se va viendo su 
desarrollo a través de varios AA. hasta llegar a las precisiones de San Gregorio 
Magno. Fué sobre todo en este período donde el término y su tipología traslati- 
cia adquirió un gran desarrollo. Coincide así con la manifestación de una espi- 
ritualidad más humana, más sensible, más tierna que sucede a la espiritualidad 
más seca y árida del monacato y da entrada a los misterios de la infancia y de 
la pasión de Cristo. 

En la conclusión (col. 1794-1795) se anota cómo este término ha nutrido toda 
la espiritualidad cristiana y, sobre todo, la occidental. 

Con todo, su manifestación más representativa estuvo en el período patrístico- 
medieval y en la espiritualidad moderna. La contemporánea gusta de una sensi- 
bilidad más vigorosa y robusta. 

2.—Charles Balic desarrolla en 17 cols. el estudio de Duns Scot: a), su vida; 
db), obras; c), doctrina; d), influencia. 

Es interesante el estudio de este hombre tremendamente discutido. Para él, 
los sacramentos son los medios más perfectos de santificación. La eucaristía, el 
centro de la vida espiritual. Los principios teológicos con que representa el ma- 
gisterio en la Orden Franciscana basan una espiritualidad amorosa y volitiva. 

Duns Scot, a pesar de llegar cuando la escuela franciscana había sido ya fun- 
dada —Antonio de Padua, Alejandro de Halés, San Buenaventura—, representa 
el título de Doctor Ordinis, y para muchos, una influencia superior a la del mis- 
mo San Buenaventura, No deja de ser curioso, ya que Scot no dejó ningún es- 
crito ascético o místicco. Pero él desarrolló, precisó, reafirmó las doctrinas an- 
teriores de su escuela, de tal modo que escuela escotista es sinónimo de fran- 
ciscana. 

3.—Finalmente, nos merece particular atención la figura del teólogo A. Duval. 
Duval ejerció gran influencia en la introducción de las Carmelitas Descalzas 
en Francia e intervino muy directamente en los problemas que suscitó su di- 
rección espiritual. Madame Acarie, Bérulle y A. Duval representan un intere- 
sante movimiento espiritual y jurídico en el país vecino. 

Sigue adelante la publicación de estos fascículos, siendo bien notorio su in- 
terés y su valor en muchos de ellos y su utilidad en todos.—CÉsaR DE S. JUAN DE 
LA CRUZ OCD. 


RANIERO SCIAMANNINI, O. F. M. CONV.: La Contuizione Bonaventuriana. 
Firenze, Cittá di Vita, 1957, 24 cm., 123 p. 


La literatura bonaventuriana, que cuenta con un no despreciable número de 
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trabajos que enfocan la obra del Doctor Seráfico desde los diversos puntas de vis- 
ta. se ve enriquecida con este volumen, que afronta uno de los puntos básicos de 
la filosofía y teología bonaventurianas: la contuitio. Después de una breve intro- 
ducción pasa a abordar el tema examinando los fundamentos de la contuición 
y el papel de ésta ya en la contemplación natural, ya, sobre todo, en la contem- 
plación sobrenatural, examinándose, finalmente, el objeto de las dos contuiciones, 
natural y contemplación sobrenatural. Se cierra el trabajo examinando si esta 
mística bonaventuriana se encuentra encuadrada en el camino franciscano. 

El trabajo ha tenido en cuenta el corpus bonaventuriano en su totalidad, acu- 
diendo de una manera ininterrumpida a las fuentes, buscando en ellas la respues- 
ta a los problemas que la contuición presenta. Ello hace al autor movérse con 
claridad en la exposición y con independencia en la interpretación de algunas 
cuestiones de interés, donde disiente de la interpretación de reconocidos intér- 
pretes. Se podrán aceptar o no algunas conclusiones, pero no se puede dejar de 
reconocer que estamos ante un trabajo sólido, donde se trata de exponer con ob- 
jetividad la doctrina del Doctor Seráfico sobre un punto vital de su sistema cientí- 
fico.—FR. FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


MECHTILDE DI MAGDEBURGO: Dalla Luce fluente della divinitá. Brescia, 
Morcelliana, 1957, 19 cm., 71 p. 


La colección «Fuochi» sigue aireando esas perlas en las que, quizá por lo pe- 
queñas, no nos fijemos demasiado, y valen la pena, porque son como el fuego, 
que donde cae prende y deja señal. He aquí una obra llena de sabor medieval y 
llena de interés. Traducida al italiano, de su difícil alemán, por la pericia de Olga 
Gogala di Leesthal. La traductora nos abre la puerta de esta obra tan interesan- 
te con una pequeña pero sabrosa introducción sobre la persona y la obra de 
Mechtilde de Magdeburgo. Después vienen bellas muestras entresacadas de la 
obra originalísima de la gran mística de Magdeburgo, obra para minorías por el 
misterio de sus nebulosas alegorías de sabor tan germánico, pero que gustarán 
ciertamente con verdadero deleite los acostumbrados a gustar frutos tan exquisi- 
tos de alta espiritualidad.—Custopio DEL NiÑo Jesús OCD. 


G. SCHOLEM: Die Jiidische mystik in ihren hauptstromungen. Rhein-Verlag, 
Zurich, 1957, 490 p. 


Entre los estudios de historia de la espiritualidad presentan siempre un par- 
ticular interés aquellos que abordan temas relativos a las grandes religiones, 
entre las cuales ocupa un rango preeminente la judía. El autor de la presente 
obra profesor en la Universidad hebrea de Jerusalén, nos ofrece reunidas en 
ella las principales corrientes de la mística judía a través de la Historia. Un ca- 
pítulo preliminar nos describe los rasgos comunes a la mística judía, que la dan 
una fisonomía característica y singular. A continuación, en sendos capítulos, se 
van exponiendo la mística de la merkaba y la gnos:s judía (c. 2), el chasidismo 
alemán en la Edad Media (c. 3), Abraham Abulafia y la kábala Profética (c. 4). 
El capítulo 5 se entretiene en dar a conocer los problemas relacionados con el 
autor del libro intitulado Sohar y los problemas de índole literaria que presen- 
ta. El sexto lo dedica por completo a la doctrina teosófica que en él se enseña. 
A Isaac Luria y su escuela dedica el capítulo séptimo; en el octavo se trata del 
Sabatianismo y herejías místicas, y finalmente el capítulo nono presenta el cha- 
sidismo polaco. 

Esta simple enumeración de los capítulos y materias desarrolladas no pue- 
de ofrecer ni remotamente una idea del rico contenido histórico-crítico de la 
okra. El autor, verdadero especialista en la materia, se mueve en ella con la 
agilidad propia de quien está al corriente de la producción literaria y además 
posee un conocimiento directo de las materias tocadas. Ello le permite disen- 
tir en más de una ocasión de opiniones más o menos reconocidas dentro de los 
estudios sobre estas materias, por ejemplo en la interpretación de la Kábala 
de Cordovero y Luria, en la interpretación de Sabatianismo, etc. 
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El autor escribe una historia de la mística judía de una manera casual. Su 
exposición de los sistemas no es un solo conglomerado de datos y exposición de 
sistemas, síno que sabe buscar influjos y poner de manifiesto las mutuas rela- 
ciones que ligan a las escuelas entre sí. La exposición de los sistemas está infor- 
mada del mismo criterio. No es sólo exposición desnuda de doctrinas. Se buscan 
las fuentes donde se han podido beber o, al menos, influír en ellos, Una obra, 
ens+suma, recomendable para tener un conocimiento de la historia de la mística 
judía y los diversos movimientos que dentro del judaísmo han aflorado. 

Séanos permitido exponer que hubiéramos preferido no ver aplicado el ape- 
lativo de «cristiano» a doctrinas de clara procedencia gnóstica O defendidas, 
al menos, por ellos (cf. p. 250), ni tampoco nos parece exacta la comparación 
del Sabatianismo con el Cristianismo, y mucho menos en el antinomismo. Los 
cristianos primitivos no fueron educados en el antinom'smo, si bien creyeron 
que las leyes ceremoniales habían cesado. Todo el contenido dogmático lo re- 
cibió y en él se apoyó desde un principio, en las mismas disputas, que surgieron, 
como era natural, dentro del círculo de la religión revelada. 

Estos son pequeños reparos, b:en comprensibles, por otra parte. 

Felicitamos al autor por habernos ofrecido en esta obra una síntesis clara, 
razonada y moderna de la espiritualidad judía. Ello permitirá un conocimiento 
más exacto a los no iniciados en las corrientes místicas del judaísmo y compa- 
rarlo con el desenvolvimiento de la mística cristiana, de la que difiere en no po- 
cas doctrinas. 

-La «impresión, esmerada y muy bien presentada.—FOorRTUNATO DE J. SACRA- 
MENTADO OCD. 

O de A - 
GORDON S. WAKEFIELD: Puritan Devotion. (Its place in the development of 

Christian Piety.) London, The Epworth Press, 1957, 22 cm., 170 p. 


El autor pertenece a la secta metodista y pretende, con su obra, «describir 
y valorar la teología ascética puritana, con la esperanza de que el estudio 
pueda ser provechoso tanto a los simpatizantes como a los adversarios de su doc- 
trina» (p. 2). Para ellos trata en diversos capítulos de la doctrina puritana re- 
lacionada con la Sagrada Escritura, la Iglesia y los sacramentos, la piedad fa- 
miliar, la oración de fe (así, al menos, la llama el autor), la oración de amor, el 
escolasticismo evangélico, la perseverancia y la perfección, y la muerte. Ter- 
mina con unas conclusiones, índice de nombres propos y de otras materias. 

Para muchos de nuestros lectores, sobre todo los que viven en España, las 
palabras metodista y puritana, esta última sobre todo, sonarán como algo raro 
y anacrónico. Nos sentimos tan compenetrados con las verdades de la Iglesia, 
que nos cuesta mucho hacernos cargo de la vida y los ambientes de «las igle- 
sias». Ojeando estas páginas, el alma se llena de honda tristeza, tanto al ver las 
doctrinas puritanas, como al observar las apreciaciones del autor metodista. Di- 
fieren profundamente de la enseñanza católica, y es natural, pues los princi- 
pios en que se basan son algunos de los existentes en ese «maremágnum» de 
doctrinas protestante que siguen dividiendo a la Cristiandad. No es nuestro in- 
“tento eriticarlas, pues se critican por sí solas. 

"Pero es interesante y curioso notar cómo los puritanos, y los protestantes en 
“general, rechazan los tres grados de vida espiritual: purificación, iluminación 
«y unión, poniendo en su lugar los de justificación, santificación y glor:ficación, 
“al mismo tiempo que sostienen que la unión con Cristo no es el fin, sino el 
“principio de la vida cristiana. Consecuencias de su doctrina sobre la justificación. 

Tres veces cita el autor a San Juan de la Cruz. En una compara el dibujo del 
Mente Carmelo al Sinaí de esclavitud del que nos libra Cristo. En otra alude 
«a la influencia de la Noche oscura en Francisco Rous, puritano del XVII. Y en 
la tercera muestra desconocer la idea exacta que el Santo tenía de la creación. 

Resum'endo: obra interesante en sumo grado para excitarnos y animarnos 
a la oración ferviente y al máximo apostolado por, la vuelta de todos los que 
vagan fuera de la Iglesia de Cristo; a trabajar por la formación de un solo re- 
baño bajo el cayado del único Pastor, el Vicario de Jesús.—FELIPE DE La VIRGEN 
DEL CARMEN OCD. 
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KATHLEEN POND: The spirit of the Spanisch Mystics. London, Burns et Oates, 
1958, 22 cm., 170 p: 


Este libro es una muestra del interés que en otros países sienten hacia nues- 
tros autores de espir'tualidad. 

La autora ofrece en este volumen una antología de la literatura religiosa de 
nuestros autores espirituales entre la quinta y sexta centuria. 

En la introducción habla al público inglés de sus impresiones sobre el pue- 
blo español —country of contrast— y de sus cualidades religiosas. Su: gran in- 
fluencia imperial coincide con la edad de oro de sus letras. 

Es lógico que para representar el espíritu de nuestros místicos se escogiese 

una variada selección de autores de categoría. Aunque todavía pudiera'aumen- 
tarse la lista con firmas de primera línea, la selección es lo sudcientemente nu- 
merosa y buena para darse una idea. 
- Figuran, según cronología: García de Cisneros, Dionisio Vázquez, Anula 
de Guevara, Bernardino de Laredo, Francisco Ortiz, San Ignacio de Loyola, 
Francisco de Osuna, San Pedro de Alcántara, Alonso de Orozco, Beato Julián de 
Avila, Luis de Granada, Alonso de Madrid, Santa Teresa de Jesús, Diego de Es- 
tella, Luis de León, Diego de Yepes, Pedro Malón de Chaide, Juan delos Ange- 
les, Alonso Rodríguez, San Juan de la Cruz, Jerónimo Gracián, Cristóbal: de 
Fonseca, Francisco de Quevedo, Tomás de Jesús, J. E. DISISaIDErO Baltasar 
Gracián, María de Agreda. 

A cada autor precede una breve ficha bibliográfica. No siempre se da una se- 
lección de la obra más famosa —San Ignac'o, San Juan de la Cruz, Santa Tere- 
sa—, porque algunos de ellos están a la fácil disposición del lector en ediciones 
inglesas. 

Es de alabar este esfuerzo personal de K. Pond en la selección y traducción. 
K. Pond conoce bien nuestra lengua por su estancia en España. 

Ultimamente ha vertido al inglés la maravillosa Vida de San Juan de la 
Cruz, por el P. Crisógono. 

Por ello, miss K. Pond se merece nuestro s:ncero elogio.—CÉsAR DE S. JUAN DE 
LA CRUZ OCD. 


J. PAPASOGLI: Santa Teresa de Ávila. Madrid, Studium, 1957, 223 cm., 457 p. 


Ya habla mucho en favor de esta nueva Vida de Santa Teresa el que haya 
merecido un prólogo tan elogioso del gran teresianista R. P. Silverio de Santa 
Teresa. 

El mérito principal del insigne hagiógrafo italiano en esta vida de Santa Te- 
resa está en haber sabido seleccionar la mejor b'bliografía que existe, hoy por 
hoy. sobre la autora de Las Moradas, no sólo en el aspecto histórico —en donde 
sigue siempre muy de cerca al P. Silverio—, sino también en el psicológico y 
en el espiritual, y de todo este material haber hecho una síntesis perfecta, que 
nos da a la auténtica Santa Teresa de Jesús en todas sus facetas deslumbradoras. 
También resaltan en esta obra un estudio metódico y un juicio sereno y equili- 
brado de los hechos y una exposición de tan preciado material con un estilo 
sencillo y elegante. 

Sólo leves reparos tenemos que hacer a esta benemérita biografía. Reparos 
que consisten en ciertas inexactitudes nacidas del descuido. El traductor ya co- 
rrige en nota las principales, pero aun se han filtrado unas pocas de menos mon- 
ta. Uno de estos descuidos lo vemos en la p. 26, en la que nos dice el autor que 
en la batalla de Iñaquito murió el hermano de la Santa, Rodrigo, cuando en rea- 
lidad fué otro hermano llamado D. Antonio de Ahumada. En la nota 8.2 de 

“la p. 106 llama a D. Pedro de Cepeda hermano de la Santa, siendo la misma San- 
ta la que nos dice que era hermano de su padre, Finalmente, en la p. 149 dice 
el autor que María de Ocampo era hija de Diego de Cepeda, hermano de la 
Santa, cuando, en realidad, éste era primo, Repetimos que estos pequeños des- 
lices no son más que descuidos que el mismo autor viene a correg:r en otras 
partes de su obra. 

Por todo lo que llevamos dicho, creemos que esta nueva Vida de Santa Tere- 
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sa. del doctor Papásogli, está llamada a dar una idea cabal de la grandiosidad 
de la Santa de Avila entre un número muy crecido de lectores. Una buena tra- 
ducción del italiano por el P. Urbano Barrientos OCD.—CARMELO DEL NIÑO JE- 
sús OCD. 


G. THIBON: Nietsche und Johannes vom Kreuz. Paderborn, Verlag Ferdinand 
Schóningh, 1957, 195 cm., 135 p. 


El libro que reseñamos ofrece, traducidos al alemán, algunos trabajos que 
vieron la luz antes en francés. Partiendo del estudio de la caracterología según 
las ideas de Klages, aunque sin aceptar el fondo determinista que en él revisten, 
hace notar el influjo de la soberbia en las perturbaciones del espíritu, así como 
el papel bienhechor de la humildad. Finalmente, la tercera parte hace un es- 
tudio detallado de Nietzsche y de San Juan de la Cruz. Ambos, amigos de tota- 
lidad y de plenitud total humana, llegan a resultados completamente distíntos 
por el motivo que impulsó su actividad. Junto al fracaso nietzscheano, basado 
en el egoísmo, resalta más el logro sanjuanista, impulsado por el amor. 

Gustavo Thibón, en este estudio, se muestra fino analizador de actitudes exis- 
tenciales y ofrece a través de su trabajo útiles conocimientos para educadores 
y directores de almas.—FoRTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


F. PARKINSON KEYES: Sainte Thérose de Lisieux. Paris, Presses de la Cité, 
1951, 22 cm., 190 p. 


La autora de esta vida de Santa Teresita es norteamericana. Ha viajado 
mucho como redactora de algunos grandes periódicos; ha escrito distintas no- 
velas e incluso biografías de Santos. De ahí sus aptitudes para darnos una nueva 
vida de la Santita sin incurrir en repeticiones cansinas o divagaciones inútiles. 

Dando de mano a muchos datos y noticias sobre la Santa fáciles de encon- 
trar en las numerosas obras que se han publicado sobre ella, procura la autora 
rehacer los distintos ambientes en que se desarrolló su vida: la casita de Alen- 
zon, los Buissonnets, el colegio de las Benedictinas, el Carmen de Lisieux..., lo- 
calizando en ellos los hechos decisivos en la historia de la Santa. 

Contribuyen a la perfección de esta obra los informes recogidos por la autora 
en los mismos lugares historiados, las detenidas visifas realizadas y, sobre todo, 
el haber sido su libro leído y aprobado por la Comunidad de MM. Carmelitas de 
Lisieux. Por todo ello, nuestro juicio no puede menos de ser laudatorio para la 
obra, bellamente escrita, con verdadero amor a la gran Santa, con sinceridad y 
realismo, sín dejarse llevar de románticos lirismos ni rebuscadas interpretacio- 
nes. Obra que complacerá a las almas sencillas y agradará a los científicos de la 
vida espiritual. 

Siendo inglés el original, la traducción francesa está hecha con fidelidad y 
esmero, y va avalada con diversos grabados, algunos poco conocidos.—FELIPE DE 
LA VIRGEN DEL CARMEN OCD., 


C. VLADIMIRUS TRUHLAR, $. J.: Antinomiae vitae spiritualis. Romae, Univer- 
sitas Gregoriana, 1958, 228 cm., 273 p. 


El título del libro nos sugiere ya suficientemente la materia del mismo: ver 
el rrodo de conciliar en una síntesis las dos antítesis, al parecer irreconciliables, 
que, de distintos principios de la vida espiritual, se forman en el ejercicio de la 
vida cristiana, y, como consecuencia, establecer el término medio en la con- 
ceLrión de la espiritualidad cristiana, frente a una mentalidad meramente nega- 
tiva respecto de la misma, que no insiste más que en el aspecto de privación y 
huída de todo lo que no sea directamente suprahumano, despreciando todo hu- 
manismo, y frente a la otra concepción (más universal entre los modernos), de- 
maviado humanística, que parece no ver el desorden causado en la vida natural 
pc” el pecado, el autor pretende establecer un justo equilibrio, en el que ca- 
ben las dos tendencias, con su parte de verdad, pero rechazándolas en cuanto 
defectuosas y sumamente peligrosas per defectum o per exrcessum. 
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La indicación de estas antinomias expuestas por el P. Truhlar hará compren- 
der la orientación del libro, Totalitas christianismi-debilitas chr'stiani. Evolutio 
virium humanarum-crucifixio virium humanarum, Transformatio mundi et fuga 
mundi. In actione contemplativus. Conscientia proprii valoris et humilitas. Pru- 
dentes sicut serpentes et simplices sicut columbae. 

No cabe duda que los temas en sí, y mucho más considerados formando sín- 
tesis con sus contrarios, resultan muy sugestivos. 

El método seguido por el autor es el síguiente: aprovechando los datos que 
proporcionan las fuentes —Sagrada Escritura, magisterio, etc.— sobre los dis- 
tintos temas, se esfuerza por deducir de las mismas las razones que convencen 
de la posibilidad y necesidad de aunar las aparentes antinomias, lográndose así 
una espiritualidad de la que se excluye la unilateralidad, la estrechez de una 
ascética pesimista y el peligro de un optimismo exagerado, que viene a' canoni- 
zar las tendencias desordenadas. 

Se muestra maestro. Por señalar alguna cuestión particular, haremos resal- 
tar el magnífico estudio de las relaciones entre la naturaleza y la gracia, para 
resolver la antinomíia —evolución y crucifixión de las fuerzas naturales—. Su 
base es claramente el concepto molinista de la gracia eficaz. Véanse también, 
por no citar más que otro caso, las consideraciones sumamente sugestivas que 
hace sobre el pecado, máximo óbice de la totalidad del cristianismo, al que no 
considera, sin embargo, como tal óbice, pues si el cristiano quiere se convierte 
para él en «felix culpa», que le ayuda a llegar a la totalidad de la perfección 
(p. 35-39). 

Su método es más bien especulativo: pretende asentar principios doctrina- 
les; sin embargo, dados los temas que toca, resulta, indirectamente, muy prác- 
tico. Puede considerarse esta obra como una digna contínuación de las magní- 
ficas Lecciones de Teología Espiritual, del P. De Guibert. 

La exposición teológica exacta y sumamente clara de los temas, el grande 
equ'librio y sano eclecticismo con que sabe moverse en los difíciles temas que 
se ha propuesto tocar, para los que se requiere, sin duda, gran tacto, son dos 
grandes méritos del libro. El autor puede estar contento, porque ha hecho un 
buen servicio a la espiritualidad.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


THEODOR BOGLER, O. $S. B.: Mónchisches leben und Liturgischer dienst. Lim- 
burg Salm, Verlag Ars Liturgica Maria Laach, 1958, 22'5 cm., 128 p. 


Uno de los problemas que pueden interesar al actual movimiento litúrgico es 
examinar las relaciones que existen entre liturgía y monacato. A este objeto ha 
dedicado el cuaderno veintidós la Editorial Litúrgica María Laach. Después del 
trabajo de E. Von Severus sobre este tema, liturgia y monacato, se examina más 
de cerca el problema de la liturgia en los antiguos monjes cristianos, llegando a 
la conclusión de que la liturgia no constituía ni mucho menos la principal ocu- 
pación del monje ni era tampoco el fin de la vida monástica (E. Dekkers). Sin 
embargo, las relaciones entre el culto y el monacato son estrechas. Así aparece 
no sólo en el monacato cristiano, sino en el oriental del Monte Athos, en el pro- 
testante de Taizé, en el lamaísmo y aun en el precristiano de Qumram. 

El tema ha sido tratado desde los diversos puntos de vista y presentado de 
una manera atractiva. La impresión, esmerada, con ilustraciones diversas. Un 
cuaderno más de las mismas características de los restantes de la misma colec- 
eión litúrgica, justamente apreciada.—FoRTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


J. STIERLI: Cor Salvatoris. Barcelona, Herder, 1958, 20 cm., 392 p. 


Una obra en colaboración. Los capítulos de este libro forman parte de las 
ponencías tenidas en Schónbrunn (Suiza) por un grupo de teólogos alemanes. 

Se necesitaba una obra así sobre la devoción al Sagrado Corazón de Jesús. Es 
un conjunto magnífico en torno a los diversos problemas que plantea la teología 
de esta devoción. Los estudios se llevan con toda seriedad, documentación y —una 
cosa muy importante— serenidad. 

Se estudia esta devoción en su fundamentación bíblica, en la liturgia, patrís- 
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tica, Edad Media; los valores dogmát:cos y religiosos de la devoción. Todo en 
torno a la encíclica Haurietis aquas. Algunos capítulos son especialmente intere- 
santes para la Teología e Historia de Espiritualidad. Una obra imprescindible 
para el profesor, el orientador de espir'tualidad y el predicador. 

Es una obra trabajada por famosos teólogos alemanes que agradecemos en su 
traducción a Herder.—CÉsaAR DE S. JUAN DE LA CRUZ OCD. 


A. LACHAL: La vita interiore accessibile a tutti (Note spirituali). Firenze, 
Edizioni di Spiritualita, 1958, 16 cm., 73 p. 


La obra de A. Lachal es un libro breve. La doctrina es sencilla y evangélica 
en todas sus páginas. En cortos epígrafes se va explicando en qué consiste la san- 
tidad. que también es una cosa sencilla, pero difícil. Los obstáculos de la vida 
interior; la oración, la vida de unión con María. Si el título afirma que la san- 
tidad es accesible a todos, era: necesario que también lo fuese su exposición, y 
esto se ha conseguido. 

El librito forma parte de la colección de Edizioni di Spiritualita.—CÉSAR DE SAN 
JUAN DE LA CRUZ OCD. 


LUIGI GUANELLA: Pagine spirituali e preghiere. Brescia, Morcelliana, 1957, 
19 ecm., 1M p. 


Don Attlio Beria presenta como cariñoso recuerdo una selección de las páginas 
espirituales de Don Guanella. Traza primero, en una larga presentación, la sem- 
blanza histórica y las notas propias de la espiritualidad de este sacerdote, cuya 
proverbial tenacidad en las cosas de Dios, junto con una dulzura extrema de ca- 
rácter, le ganaron una fama de santidad bien merecida. Fué la suya una vida 
agitada, difícil, pero fecunda; a su muerte dejó una congregación floreciente en 
sus dos ramas, y murió con la convicción de haber trabajado de verdad por la 
Iglesia en unas circunstancias bien adversas para ella, El libro nos da trozos se- 
lectos de la espiritualidad de Don Guanella. Trozos de una espiritualidad senci- 
lla, profunda, fervorosa y segura. Prueba de la seguridad de su doctrina y de- 
mostración de su buen sentido es la publicación para el pueblo de una selección 
de máximas de Santa Teresa de Avila y de San Francisco de Sales. 

Populares son los títulos de sus opúsculos Vieni meco y Andiamo al paradiso, 
pero profunda su espiritualidad, fundada de manera especialísima en la paterni- 
dad de Dios, y seguro su camíno de oración, por el que camina siempre acom- 
pañido de la esperanza: «La speranza cristiana ossia la preghiera».—CUSTODIO DEL 
Niño Jesús OCD. 


J. G. TREVIÑO: La dirección espiritual de la mujer. Madrid, Studium 1957, 
18'5 cm., 140 p. ; ; 


Todos conocemos el fecundo escritor que es Treviño, y le apreciamos por su 
doctrina segura, clara y bien expuesta. Todas sus conocidas cualidades resaltan 
en este librito, interesante y difícil por su tema. Está escrito para las mujeres 
pero interesa mucho a los confesores. : 

Comienza tratando de lo que debe buscar la mujer en la dirección espiritual 
AS lo que no debe buscar. Después trata de las vocaciones de la mujer: vida reli- 
giosa, matrimonio, v:rginidad en el mundo. Toca el delicado problema de las vo- 
caciones insatisfechass. Y, finalmente, habla de la purificación del pecado, correc- 
ción de defectos, pecados de omisión, práctica de virtudes. A todo esto añade un 
capítulo final para estudiar brevemente las virtudes propias de la mujer. 

Todo ello, tratado en los puntos de contacto que tiene con la dirección espiri- 
tual, ayudará a director y dirigida a seguir una dirección certera y más fructí- 
fera.—CusToDIO DEL NiÑño Jesús OCD. ; 
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NOTAS BIBLIOGRAFICAS 


ANGELO FENNA: San Pedro. Madrid, Fax, 1958, 20 cm., 503 p. 
. _s 

Nos encontramos ante un libro interesante. Así, a secas. Y lo es en todos los 
aspectos: histórico, exegético y moral. Gana aquí la historia: de la Iglesia, pues el 
autor confronta datos y esclarece fechas y nombres” El exégeta encontrará un 
rico arsenal para explicar y entender las epístolas del Apóstol. Finalmente, el 
cristiano verá en esta vida un modelo recio y fiel, a quien tados podemos O 
y seguir. Y 

Aparece primeramente el Discípulo, que atiende a la llamada del Buen Pastor. 
Son rasgos humanísimos de su vida impulsiva y de su carácter sincero. Aquí e 

sorprende el heroísmo para arrepent'rse tras el canto del gallo. 

Seguidamente el autor estudia al Apóstol. Abarca desde la Ascensión hasta el 
martirio. Regustamos páginas donde unas muy ajustadas pinceladas van descri- 
biendo al pescador de peces convertido en pescador de almas. La tercera parte del 
libro se titula El Maestro. Es un estudio minucioso, histórico, de la autenticidad 
de las dos cartas del Apóstol. Con un criterio de máxima prudencia y con dic- 
tamen realmente sabio, el autor aporta conocimientos que la ciencia se ve obligada 
a agradecerle sobremanera. En la traducción se inserta íntegro el texto de ambas 
cartas. 

Nadie puede ni debe excusar la lectura de este magnífico libro, pues San Pe- 
dro tiene pleno derecho a ser tan conocido como el Apóstol Pablo. El estilo es 
ameno y la traducción perfecta.—BALBINO DEL CARMELO OCD. 


MARIO CORTI, S. J.: Vivir en gracia. Santander, Sal Terrae, 1958, 17 cm., 
379 p. 


Las alabanzas que nosotros pudiéramos hacer de este libro, sencillamente pre- 
cioso, serán de un tono más alto si las ponemos en labios máss.autorizados. El 
P. Lombardi ha dicho de este libro «que le produjo honda impresión y.que-quie- 
re forme parte de la bibliografía de su Mundo Mejor». L*Osservatore Romano: 
«Un libro verdaderamente de oro». La Civilta Cattolica le ha puesto en PRrausgn 
con El alma de todo apostolado, de Dom Chautard. 

El P. Corti, muerto en 1948, a quien todos conocían por el A Mienera de la 
gracia», dedicó su fecunda vida apostólica a un problema capital, y con gran fre- 
cuencia dejado un poco al lado por la actividad sacerdotal moderna: que los 
eristianos vivan en gracia de Dios. Hay más preoeupación de lo aparente que de 
lo real y creemos haber hecho templo de una ciudad. cuando logramos que todos - 
oigan misa, y no se reflexiona, al mismo tiempo, que un porcentaje. enorme 
de cristianos viven habitualmente en pecado mortal. 

El libro del P. Corti es un reclamo ardiente para que los, sacerdotes empleen 
sus energías en hacer comprender y vivir a los fieles la vida dela gracia. En 
tres partes divide su libro: 1), el pecado; 2), la gracia; 3), el apostolado de la 
gracia. ¿E 
E Se puede calificar como un Vademécum precioso para todos los que se ded!- 

.can al apostolado de las almas, a quienes hará mucho ben por el caudal de 
experiencia que atesora y por el sentido de responsabilidad que despierta. Es un 
libro todo él lleno de espíritu y, al mismo tiempo, de un estilo muy sugestivo, ca- 
racterizado por continuas comparaciones, verdaderamente geniales, que ayudan a 
comprender la doctrína y logran hacerla muy interesante. 

Un acierto del traductor ha sido el sustituir los documentos de los prelados 
italianos, que el P. Corti aducía para comprobar sus afirmaciones, por JOgUÚmen- 
tos del episcopado español, más adaptados a nuestro ambiente. 

Una impecable presentación y algunas preciosas fotografías alegóricas contri- 
buyen a hacer más atrayente aún el libro.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 
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F. FERNÁNDEZ DE LANDA: Tratado de Apologética. Madrid, Studium, 1957, 
20 cm., 327 p. 


La Editorial Studium nos presenta esta Apologética, que no quiere ser un tex- 
to para Seminarios, sino una obra de alta.divulgación para seglares. Esto se ha 
de tener en cuenta para juzgar la estructura de su cuestionario, la amplitud dada 
a unas cuestiones y el pequeño espacio dedicado a otras que hubieran requerido 
más detenido examen en un texto para eclesiásticos. La cualidad principal del 
libro es la claridad en la exposición; es ésta muy breve y concisa en la mayor 
parte de las cuestiones, sin afán de profundidad, como quien, sencillamente, pre- 
tende dar una idea exacta de la cuestión, y lo consigue muy bien. 

Nos hubiera gustado que hubiera reservado un lugar para la exposición de los 
criterios internos, en especial para la Apologética de la inmanencia, tan de moda 
y tan necesaria para preparar psicológica y sentimentalmente la mentalidad del 
seglar culto, tan imbuído, en general, de filosofía moderna subjetivista. Prescinde 
también del tratado De la religión, que hub:era sido una buena introducción al 
tratado De la revelación, por el que comienza. Tampoco hubiera sido superfluo el 
uso del magisterio de la Iglesia, para indicar con él la fuerza doctrinal o dogmá- 
tica de las tesis; creemos que hubiera sido muy conveniente para formar el cri- 
terio dogmático de los seglares, que a veces defienden ciertas teorías erróneas 
pcrque no saben que en ellas no existe libertad, o por ser definidas, o por estar 
muy junto a éstas. 

Estas son opiniones personales; sin embargo, el autor habrá tenido sus mo- 
tivos para dejar a un lado lo indicado. Por lo demás, recomendamos este tratado 
al católico culto, porque le ayudará, con la exposición tan clara de las cuestiones, 
a fundamentar racionalmente su fe.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


C. VAN GESTEL: La doctrina social de la Iglesia. Barcelona, Herder, 1959, 
22 cm., 440 p. 


Un libro que tiene que hacer pensar, necesariamente, a todo cristiano, pero al 
mismo tiempo que siembra optimismo. Es también, creemos nosotros, la finalidad 
que pretende el autor. Porque hoy no se puede escribir de los temas sociales por 
puro narcisismo vanidoso. Se debe ir buscando mover a la acción. Y más cuando 
se tene en las manos instrumentos tan eficaces de éxito como los que ofrece este 
libro. Porque son los mismos que tiene la doctrina de la Iglesia en el campo de lo 
social. Y hoy por hoy es la doctrina social de la Iglesia, equidistante del libera- 
lismo y del socialismo marxista, la única que puede brindar a la sociedad la so- 
lución acertada a sus problemas. Y esto es lo que ofrece el libro de Van Gestel. 

Su contenido está dividido en dos partes. La primera, de carácter histórico, es 
una apologética de la postura de la Iglesia en materia social. Contra todos los 
ataques de los enemigos de la Iglesia que vocean la postura inhibicionista y retra- 
sada en materia socíal de la misma, la primera parte del libro de Van Gestel de- 
muestra con toda claridad lo absurdo y lo infundado de esa postura de los enemi- 
gos de Cristo. Porque es falso que la Iglesia haya ido a la zaga de la realidad en 
materias sociales, y tampoco es cierto que su preocupación por los temas socia- 
les haya de situarse en la Encíclica Rerum novarum. La segunda, de carácter 
doctrinal, ofrece al lector una exposición clara, serena, metódica y completa de 
todo el pensam'ento de la Iglesia frente a todos los problemas que hoy forman 
lo que se llama Sociología, que, es de sobra conocido, tiene otra estructura que la 
sociología clásica de la Escolástica. Sin ser original, porque no puede serlo nunca 
un libro de esta índole, es, sin embargo, provechosa su lectura para todos. Para 
los no iniciados en la doctrina social de la Iglesia, porque tendrán en este libro 
una visión certera de la misma. Para los profesionales de esta doctrina porque no 
dejarán de reconocer las dotes de expositor excepcional de Van Gestel. 

; Un libro, en suma, muy útil y muy bien pensado. La impresión, como nos 
tiene acostumbrados Herder. Sería puerilidad señalar las pocas erratas de que 
consta, que, por otra parte, es fácil su corrección, y no consideramos necesario 
señalar algunos de sus puntos de vista, que no han de ser compartidos por todos 
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sus lectores. Por ejemplo, la identificación de justicia social con la justicia gene- 
ral o legal de la Escolástica; el no admitir la verticalidad en el sindicato, reser- 
vándolo para la profesión, Son demasiado secundarios estos puntos para dete- 
ona Ed señalarlos en un libro que reúne tantos méritos.—SEGUNDO DE Jx- 
sÚús A 


SABATER MARCH: Teología del apostolado de los seglares y religiosos laicos. 
Barcelona, Herder, 1958, 444 p. 


Una obra más del gran especialista en cuestiones de Acción Católica. El señor 
March ha conquistado uno de los primeros puestos de autoridad científica en te- 
mas religiosos para seglares. El presente trabajo sigue el mismo nivel científico 
que sus dos obras ya conocidas: Derecho Constitucional de Acción Católica y 
Derechos y deberes de los seglares en la vida social de la Iglesia. Son tres li- 
bros que mutuamente se complementan. 

El fin que se ha propuesto el autor al publicar la presente obra, él mismo nos 
lo indica: «Abordar la doctrina de la necesidad y eficacia de la gracia en el apos- 
tolado de los seglares, y en especial en la Acción Católica». Fin y objetivo ma- 
ravillosos y tan olvidados y que tan acertadamente lo consigue el señor March. 

Torque no se puede negar, ni tampoco pasa inadvertido al lector, el racioci- 
nio tan teológico en que se desenvuelve toda la obra. No se conforma con esos 
conceptos de escuela tan sn sentido dogmático. Acude siempre a la doctrina de 
los Papas y con ella comenta los pasajes bíblicos y aclara las conclusiones teo- 
lógicas. Como el campo principal pertenece al Derecho, también aquí el autor 
demuestra una vez más sus amplios y sabios conocimientos. 

Decimos, por nuestra parte, que el campo principal pertenece al Derecho. 
Tal vez el autor no esté conforme en esto, y desde luego el título del libro le 
ampara, al igual que el subtítulo: Gracias y Carismas en la Acción Católica, Sín 
duda que él ya ha escrito y marcado los terrenos jurídicos de la Acción Católi- 
ca en otro libro, pero también aquí vuelve a hacerlo notar en su larga introduc- 
ción, que considera fundamental para la recta comprensión de su libro. Y aquí 
es donde no estamos conformes con todas sus afirmaciones, que luego se dejan 
traslucir en el curso del libro. 

¿Cree el autor que es lo mísmo Acción Católica que Apostolado Seglar? ¿Es 
cierto que el concepto eminentemente teológico de A. C. está desligado por com- 
pleto de cualquier plasmación de tipo jurídico-disciplinar o canónico-administra- 
tivo? ¿Qué entierwle el autor por seglar? Dice que lo toma en un sentido teoló- 
gico y, sin embargo, a veces no es así. ¿Cree que no hubiera sido mejor darle el 
significado que le da el Derecho Canónico? Tampoco estamos de acuerdo en su 
búsqueda por hallar distinción de fines que no enumera el Derecho Canónico. 

Pongo estos reparos que, a mi juicio, veo menos acertados en la obra; sin 
embargo, no podemos menos de recomendarla muy sinceramente, a la vez que 
felicitamos al señor March y le invitamos a que siga dándonos trabajos sólida- 
mente espirituales como el presente. 

Digamos, para terminar, que el prólogo de la obra es trabajo del Excmo. se- 
ñor Obispo de Solsona.—BALBINO DEL CARMELO OCD. 


TIMPE GEORG, S. A. G.: Descanso en el camino. Barcelona, Herder, 1958, 
16'5 em., 412 p. 


Consta este libro de 365 breves meditaciones, para cada uno de los días del 
año, precedidas de un texto evangélico que sirve de tema, y concluídas con una 
oportuna plegaria de los salmos. Con el epígrafe El camino hacia la montaña 
santa, contiene una segunda parte con pensamientos para el retiro espiritual de 
cada mes. De una manera parecida a la prí:mera parte, esta segunda contiene dos 
meditaciones para cada mes: la una, la vespertina, sobre temas ascéticos, y la 
otra. como preparación para la sagrada comunión, 

E) autor destina su obra, según dice en el prólogo, «a los seglares, para que 
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por la mañana puedan llevar a su trabajo cotidiano un pasaje bíblico que les 
sirva de pábulo a su meditación espiritual». 

Creo que el autor ha conseguido plenamente su intento, pues con estilo sen- 
cillo y conciso da pensamientos profundos y ardientes entreverados con frases 
de la Sagrada Escritura. o 

Nosotros hubiéramos preferido, no obstante, mejor que el orden cronológico 
de los Evangelios, que sigue el autor, un orden acomodado al ciclo litúrgico, dan- 
do más importancia a las fiestas, ya que en esos días también se tiene más t:em- 
po para meditar. 

El autor ya da en parte solución a este reparo, ofreciéndonos al fin un índice 
de los Evangelios de los domingos y principales fiestas. 

El formato y la presentación del libro contribuyen a hacer también de esta 
obrita un precioso manual de meditac:ones.—CARMELO DEL NiÑo Jesús OCD. 


A. ALBERT, $. J.: Ungido y enviado. Barcelona, Herder, “959, 20'3 cm., 152 p. 


El subtítulo del libro es: Reflexiones para los sacerdotes. Pero unas refie- 
xiones escritas después de haber vivido varios años el inquietante y santo tra- 
baje sacerdotal. Más aún. El autor afirma en el prólogo: «El presente libro es 
fruto de nuestra labor pastoral de los últimos años en la diáspora de la Alema- 
nia central». ¿ 

El sacerdote vive para hacer vivir a Cristo en las almas. Fin eminentemente 
sobrenatural. Mas lo natural: las flaquezas humanas, las contrariedades, las 
incomprensiones y los fracasos asedian no pocas veces al ministro del Señor, y 
entonces aparece la apatía, el cansancio, el desánimo, la fatiga. ¡Cuánto bien 
harán en ese momento estas «reflexiones»! —BALBINO DEL CARMELO OCD. 


A. DE ZEDELGEN, OBS Mo Cape Historia del Via Crucis. Bilbao, Desclée de 
Brouwer, 1958, 195 cm., 180- p. 


Fué y será siempre el centro de toda auténtica piedad cristiana la asidua 
med:tación de la Vida, Pasión y Muerte de Cristo. Que el Maestro bajó a la tie- 
rra para enseñarnos el camino del cielo y darnos ejemplo de una vida espiritual 
sana y fecunda. 

Si bien es cierto que —como demuestra el autor— el Vía Crucis, tal y como 
nosotros le conocemos y vivimos, no tuvo siempre la misma forma externa de 
meCitarse, sin embargo, no se puede negar que en los distintos siglos del cris- 
tianismo jamás pasaron inadvertidos para el cristiano aquellos crueles momen- 
tos de la Pasión de Cristo. 

Conocida la extraordinaria cultura del autor y siéndonos notorio su profun- 
do pensar teológico, nadie puede dudar del valor de la presente obra, que muy 
sinceramente recomendamos. La traducción es perfecta.—BALBINO DEL CARME- 
Lo OCD. 


RENÉ CARPENTIER, S. J.: Testigos de la ciudad de Dios, Bilbao, Desclée de 
Brouwer, 1958, 19 cm., 228 p. 


Creemos que el mejor elogio que se puede hacer del libro es el que haya me- 
recido ser presentado por el secretario de la Sagrada Congregación de Religiosos. 
Presentación en la que el P. Arcadio Larraona no duda en afirmar: «Es uno de 
los más acabados libros que se han publicado en los últimos años en el terreno 
de la Teología y Ascética religiosas». No es una simple afirmación, ya que el 
hecho de alcanzar cuatro ediciones en un año, en su lengua original dice mucho 
de la valía de la obra. 

Es un libro para almas consagradas a Dios mediante los votos. Escrito con 
sentido sencillamente evangélico, va iniciando al alma por el camino seguro de 
la vida religiosa. La claridad va pareja con la Teología y el Derecho canónico 
Esta obra no debe faltar en ninguna biblioteca de religiosos y religiosas A 
BINO DEL CARMELO OCD, 
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M.-J. GERLAUD: Les ouvriers et la Vierge Marie. Paris, Éditions Ouvriéres, 1958, 
19 cm., 190 p. 


No siempre encuentra uno libros de tanto interés y ejemplaridad como el 
presente. Es una obra —como se dice en el prólogo— hecha en común después 
de una revisión de vida, hecha a fondo y con gran sinceridad. Antes le había 
precedido la obra de Paul Barrau: Quand les ouvriers prient, 

Teniendo presente la preparación esp'ritual del Centenario de Lourdes, las 
preferencias del tema a encuestar se las llevó la Virgen María. Una encuesta por 
VAction Catholique Ouvriére (A. C. O.). La encuesta tuvo buena acogida y ahora 
se ofrece en un volumen presentado por el P. Gerlaud, O. P. 

Los temas propuestos son: La devoción a la Virgen, su manifestación, sus 
obstáculos, el rosario, San José, etc. Pero el mayor interés lo ofrece el que esta 
encuesta ha sido realizada en el mundo obrero. De ahí la sinceridad, y a veces 
rudeza en expresar un amor muy querido por ellos: la V:rgen, 

Especialmente dignas de tener en cuenta —también en España— las dificul- 
tades que acusan en el rezo del rosario (c. 5). Hay mucha verdad en sus respues- 
tas. Bajo esas declaraciones tremendamente sinceras nace una luz de optimismo 
para el mundo obrero. 

Magnífica labor de A. O. C. y una admirable lección de oportunidad en sus 
publicaciones por Ed. Ouvriéres.—CÉsAR DE S. JUAN DE La CRUZ OCD. 


CHARLES CHAZOTTES: Grégoire le Grand. Paris, Éditions Ouvriéres, 1958, 
19 cm., 106 p. 


Este volumen hace el núm. 11 de la colección «Eglise d'hier et d'aujour-hul», 
que dirige B. Coutaz. Su fin es iluminar nuestro tiempo con el ejemplo y los es- 
critos de los personajes que se proponen. 

Por eso se escogen temas de contacto entre una y otra época. Al fin —y es 
aprovechar una estupenda ocasión— van-textos de los biografiados que respon- 
den al fin propuesto.—CÉsaAR DE S. JUAN DE LA CRUZ OCD, 


J. B. ESTRADE: Las apariciones de Lourdes. Madrid, Ediciones Paulinas, 1958, 
SACO O 


G. ROSSI, Fbro.: Breviario cristiano. Madrid, Ediciones Paulinas, 1958, 15'5 em., 
310 p. 


1.—La oportunidad del libro de Estrade no puede ponerse en tela de juicio, 
y es sumamente interesante, ya que se trata de los «recuerdos íntimos de un 
testigo», como reza el subtítulo del libro, por haber res'dido en Lourdes el autor 
en tiempo de las apariciones. A pesar de hablarse tanto, y a veces tan machaco- 
namente, de Lourdes, el hecho tristemente significativo es que son muchas las 
personas que en este centenario se acercan a la Gruta de Massabielle sin el su- 
ficiente conocimiento de la historia milagrosa. Una vez más, la piedad de nues- 
tros cristianos es patrocinada por la ignorancia histórica en que se desenvuelve 
la masa católica. De ahí que todo libro históricamente religioso merezca nues- 
tro más sincero aplauso. El libro está dividido en dos partes. En la primera se 
“describe la familia Soubirous, Bernardita y sus visiones. En la segunda se hace 
un estudio histórico y piadoso de la vida religiosa, monjil, de la Vidente. La 
traducción es perfecta y resulta su lectura tan agradable o más que el mismo 


original. 


2.—He aquí un libro doblemente moderno, por su concepción y por su estilo. 
Hoy agradan los pensamientos sueltos, las ideas aisladas, las frases cortas, la pa- 
labra clara, los raciocinios concisos. Gusta leer: «Los sentidos, o son siervos 
o son serpientes. No hay castidad sin mort'ficación.» Y así podríamos sacar in- 
numerables ejemplos de este precioso libro. Es como una Imitación de Cristo es- 
crita en pleno siglo xx. Un libro que invita a la meditación y hace agradable la 
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reflexión. Un libro escrito para el cristiano de nuestros días, que no tiene tiem- 
po para discurrir en los Santos Evangelios.—BALBINO DEL CARMELO OCD. 


L. MORENO NIETO: Vida de Jesús. Madrid, Apostolado de la Prensa, 1958, 
21 om., 158 p. , < 
Esta obra va por la segunda edición. Se lo merece. Es un libro de lectura in- 

fantil. Un libro para niños. El estilo es sencillo, claro, muy adaptado a la capaci- 

dad de los lectores a que se destina. Unas vivas ilustraciones de Angel Izquierdo 
en distintos colores cautivarán la imaginación de los pequeños lectores, 


ANTONIO ORBE, S. J.: Amor extremo. Zaragoza, Hechos y Dichos, 1958, 

ICO, Estop, 
S. BLANCO PISAN, Pbro.: Como estrellas. Madrid, Fax, 1957, 17,5 cm., 249 p. 
— Los que en el estadio corren. Madrid, Fax, 1957, 17'5 cm., 164 p. 

1.-—Amor extremo es un libro de meditación reposada. Son reflexiones y me- 
ditaciones sobre el lavatorio de los pies en la Ultima Cena. 

2.—El mayor mérito de estos dos libros es que dejan hablar sólo a Pío XIL 
El autor sólo ha seleccionado y sistemat'zado la materia. 

Fr primero es una estupenda antología de la educación sacada del magisterio 
de Pío XII. 

El segundo lleva la misma dirección y va a la dignificación y orientación del 
deporte. Dos regalos, al educador y al deportista, que ofrece Fax.—CÉSAR DE SAN 
JUAN DE LA CRUZ OCD. 


BENEDETTO D'ORAZIO, Redentorista: La nostra vittoria su la morte. Roma, 
1957, 18'3 cm., 240 p. 


Gracias a Dios se trabaja por hacer que nuestros católicos vivan un cr:stia- 
nismo más optimista. La muerte puede ennegrecer la vida más optimista, por 
eso el materialismo trabaja por olvidarla. Pero el cristiano no puede olvidarla, 
más aún, tiene que vivir su vida conforme al ritmo marcado por la muerte. Esto 
no Guiere decir que la vida del cristiano tenga que desenvolverse en un ambiente 
cerrado de pesimismo. Al contrario, el cristiano tiene que mirar la muerte en 
cristiano, y en cristiano la muerte está superada en Cristo. Para recalcar estas 
ideas se escribió el libro, y el autor lo dirige «A los que temen la muerte», «A los 
que lloran una muerte», y vale para todos, para los que temen la muerte y para 
los que no la temen tanto, porque a todos nos interesa conocer mejor el enorme 
valor de la muerte. «Il trionfo de la vita», «Uccisso dalla morte, uccise la morte», 
«Battesimo e Viatico»: he aquí títulos interesantes junto a otros muchos que el 


autor desarrolla con amenidad y sencillez, y que a todos nos conviene saborear. 
Cusropio DEL NiÑo Jesús OCD. 


BERNARDO BRAVO, S. J.: Angustia y gozo en el hombre. Madrid, Fax, 1957, 
20 cm., 211 p. 


Pertenece la obra a la sección Biblioteca de Filosofía y Pedagogía. Esto, más 
e) subtítulo: «Aportación al estudio de la Antropología agustiniana», indican 
sobradamente el tema que se desarrolla a través de sus páginas. 

Es San Agustín el maestro a quien el autor sigue fidelísimamente, comen- 
tándole a base de una lógica y de una bibliografía que indican la buena prepa- 
ración del P. Bravo. Lo que pretende el autor es demostrarnos nuestra lejanía 
de Dios, que es una desemejanza, la cual produce en nosotros tristeza, angustia, 
dolor. A la vez se esfuerza por esclarecer el camino que nos vaya acercando a 
Dios, que supone una semejanza con El, y en donde hallaremos gozo, alegría, 
contento, La ruta debemos andarla apoyados en el amor, para así poder llegar a 
ser ciudadanos de Dios, de la ciudad de Dios. 

No obstante su desarrollo puramente filosófico, el libro se lee con fruición a 
causa del estilo tan sugestivo.—BALBINO DEL CARMELO OCD. 
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ei ario REGIO, O. P.: La Joie. Paris, Éditions du Cerf, 1958, 16'3 cm., 
02 p. 


He aquí un libro pequeño y sugestivo. El autor, que abre su libro con una 
referencia a las palabras de San Juan, 16, 22: «Votre joie, personne ne pourra 
vous la voler», nos hace, a través de su libro, una llamada apremiante a la ale- 
gría cristiana, Bien entendido que no se trata de una alegría cualquiera, no es 
una alegría fácil, alegría de oropel. Se trata de la alegría profunda y segura que 
anida en el corazón que posee la gran esperanza. Interesante y de verdadera 
actualidad este pequeño libro del P. Regio, que nos llama a la alegría por el 
único camino seguro, una vida de virtudes teologales que nos unen inmediata- 
mente con Dios; porque es claro que el que vive siempre mirando a sí mismo. 
difícilmente encontrará motivo de alegrarse, mientras que la alegría es natural 
en el alma que vive colgada de Dios.—Cusrtobio DEL Niño Jesús OCD. 


HUBERT VAN ZELLER: .Prier en travaillant. Paris, Spes, 1957, 18'5 cm., (79 p. 


El autor de este librito pretende ser una ayuda a todas las mujeres que, 
ocupadas en los quehaceres diarios de su vivir en el mundo, dentro o fuera de 
la familia, anhelan, sin embargo, vivir su vida de unión con Dios. Para ello, 
primero les ofrece distintas consideraciones, que las enseñan a mantener ese es- 
píritu sobrenatural en los quehaceres ordinarios de su vida. Es la orientación 
teórica, a través de la cual va disponiendo el alma a la práctica de esa vida de 
unión con Dios, dentro y a través de sus mismos quehaceres. En la segunda 
parte les ofrece un conjunto de plegarias que pueden ser recitadas en las dis- 
tintas ocupaciones y momentos en que se puede encontrar la vida de la mujer 
de nuestros días. 

Se lo recomendamos a todas las mujeres que tengan inquietud por la eleva- 
ción sobrenatural de su vida ordinaria.—SEGUNDO DE Jesús OCD. 


D. A. LORD: El cuerpo místico. Madrid, Atenas, 1958, 20 cm., 195 p. 

F. J. ARNOLD: La mujer en la Iglesia, Madrid, Atenas, 1958, 21,5 cm., 128 p. 

H. ROH: Cómo ser alguien. Madrid, Atenas, 1958, 22 cm., 156 p. 

GUY JACQUIN: La educación por el juego. Madrid, Atenas, 1958, 20 cm., 233 p. 


1.—-Un profundísimo dogma teológico expuesto con una claridad admirable 
por un jesuíta norteamericano. Al principio constituyeron una serie de confe- 
rencias. 

Agrada la claridad y un sentido característicamente americano de la frater- 
nidad llevado a un dogma esencialmente unitario. 

2.—Cualquiera podría creer que se trata de un libro más sobre el tema. Uno 
de esos libros sobre la materia, llenos de cosas bonitas e insustanciales. 

El doctor Arnold trata el tema con la seriedad de su profesión y de su raza. 
Es un libro en el que se estudia lo que pudiéramos llamar la masculinización 
histórica; la mujer en el mundo pagano y a la luz del Evangelio. Por último, 
unas oportunas y claras sugerencias sobre el matrimonio desde el lado teológico 
y ascético-pastoral. 

3.—Ser alguien, tener personalidad. Este es el tema del libro. H. Roh intenta 
en esta obra la formación de hombres de valer, Por eso su trabajo abarca la for- 
mación física, intelectual y moral. 

Un libro alentador y juvenil. 

4.—Guy Jacquin se merece una buena felicitación. La educación por el jue- 
go es un libro útil para todo educador. La finalidad del l'bro es enseñar a apro- 
vechar las posibilidades de los juegos. Interesantes gráficos amenizan la lec- 
tura.—CÉSsaR DE S. JUAN DE La CRUZ OCD. 
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DAVID MESEGUER Y MURCIA, S. J.: Matrimonio. Madrid, Studium, 1958. 
20 cm., 340 p. 


Actualmente se está escribiendo mucho sobre el matrimonio, a fin de formar 
auténticas familias cristianas. ¿Demasiados libros? Creemos que no, por la sen- 
cilla razón de que no ex'ste otra sociedad que sea tan combatida y se halle en 
mayores peligros que la familia. 

Es preciso abunde la propaganda en contra de esas ideas ateas y anticatóli- 
cas, que tan fieramente destruyen los hogares católicos. Por ello nunca estarán 
de más libros como el presente, donde no sólo se trata el tema del matrimonio 
en su aspecto vulgarizador, sino que la tesis se desarrolla de manera original y 
ampliamente, Consta el libro de cinco partes. En la primera se habla de los es- 
posos; la segunda trata de los padres y los hijos; la tercera —muy original, in- 
teresante y detallista— se titula: la nueva y la vieja familia; en ella toca los 
difíciles problemas de los suegros, los yernos y nueras y suegras; la cuarta par- 
te aborda la cuestión de las relaciones entre la familia y la sociedad, y, final- 
mente, la quinta estud'a a la familia en su unión con la Iglesia. 

Al final. tres apéndices: El matrimonio y la Biblia; Documentos eclesiásti- 
cos sobre el matrimonio; Ritual del matrimonio. Es éste un libro interesante.— 
BALBINO DEL CARMELO OCD. 


JOSEPH TEMPLIER: L'Amour Multiplié. Paris, Éditions ouvrieres, 1958, 19 cnn., 
190 p. 


Este libro sigue cronológ:ca y temáticamente a L'Amour partagé. En éste ha- 
bló el autor a los esposos de los pel'gros de un amor cerrado y de las exigencias 
de un amor que se abra a los demás, a los otros, en el sentido más general y 
evangélico de la palabra; y entre los otros aparecía ya invisiblemente el hijo; 
exterior a los esposos, pero de ninguna manera exterior al amor conyugal. El 
hijo nace del amor. Es la manifestación del amor, su prueba y su fruto. Es 
L'Amour multiplié. A la vez extraño e íntimo a la vida amorosa, el niño tendrá 
una influencia or:ginal e inédita en la vida de sus padres. Tal es el tema de estas 
páginas. 

El autor divide el libro en dos partes. La primera, L'Enfant, Maítre de vie, 
estudia al niño como maestro de sus padres, maestro que desde su silencio les 
va enseñando unas y recordando otras lecciones de gran trascendencia para su 
perfección humana y sobrenatural. La segunda, L'Homme qui naít, recuerda a 
los padres que el hijo que se hace hombre ha enra'zado en la familia y que su 
equilibrio el día de su madurez dependerá en gran parte del medio familiar 
en que creció. 

Todo ello lleno de observaciones atinadísimas y con un estilo directo, de- 
jando a los que mejor entienden en estas materias, padres y madres experimen- 
tados. Libro que leerán con mucho provecho los padres que quieran aprovechar 
las lecciones que rec:ben de sus hijos para una mayor perfección propia.—Cus- 
TODIO DEL NIÑo Jesús OCD. 


J. A, DE SOBRINO, S. J.: La mejor película: la familia. Madrid, Euramérica, 1958, 
18 cm., 159 p. 


No se trata en esta nueva colección de Euramérica de echar más leña al 
fuego de esa mediocre literatura pedagógico-erótica que tanto se ha prodigado 
y se prodiga aún. Así escriben en la columnita propagandística de la solapa. Y si 
todos los libros que publicara Euramérica en esta nueva colección fueran como 
éste del P. Sobrino, creeríamos que había cumplido limpiamente sus alentadoras 
promesas. Porque el ensayo del P. Sobrino es de verdad un ensayo brillante y 
serzo, sin concesiones a la literatura barata, que enfoca certeramente problemas 
difíciles y sugiere para todos ellos originales soluciones. Nos parece, sin embar: 
go, que le sobra tema, y no es porque el autor no le domine, es que el tema es 
vasto y las páginas cortas; a lo largo de cuatro ensayos, colocados todos bajo 
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el signo de la familía, desarrolla toda la trayectoria vital e histórica de la mis- 
ma, desde la esencia oscura del misterio del amor hasta los más difíciles pro- 
biemas que plantea la educación de los hijos. Por eso uno se queda con ganas 
de más cuando termina su lectura. A veces siente uno la impresión de que tan 
scio hemos hecho una excursión y, como el autor mismo confiesa, nos hemos 
transformado en «meros turistas ideológicos no dedicados al estudio, sino al 
excursionismo».—CusTopio DEL NiÑo Jesús OCD. 


M.-M. DE CORTE: Deviens ce que tu es. Paris-Bruxelles, Editions universitaires, 
1956, 19 coalez7 p. 


M. y M. de Corte escribieron estas cosas para conservar la memoria querida 
de su hijo. Fué una legítima concesión al recuerdo entrañable. Y después se ha 
convertido en obra de servicio. Porque han puesto en nuestras manos estas cosas 
estupendas con la esperanza de servir a la juventud y quizá tamb:én a la edad 
madura. Nos dan con un estilo peculiar, y mezclada con brillantes reflexiones, 
la historia de un joven que fué su hijo y que a los dieciocho años se había ya 
encontrado con su «ser verdadero». Porque su vida y su muerte estuvieron en- 
tregadas al amor dentro de una comunión sobrenatural con todo lo que existe. 

Por todo esto sus padres comienzan esta memoria entrañable asegurándonos 
que su libro está escrito bajo el signo del amor. Y G. Thibon, en el prefacio, nos 
puede dar este maravilloso testimonio: «Yo puedo testimoniar aquí que León 
ha sido un muchacho feliz. Una felicidad tan pura floreciendo sobre una prueba 
tan atroz adquiere valor de ejemplar: nos demuestra que la verdadera fisono- 
mía del hombre emerge por encima de los remolinos de la materia y del tiem- 
po, y que cualquiera que sea la crueldad y el absurdo aparente de nuestro des- 
tino, nuestro gozo y nuestra salud no dependen, en defin'tiva, más que de 
nueztro amor».—CustTopio DEL Niño Jesús OCD. 


C. H. M. SISTER RITAMARY: Planning for the Formatien of Sisters, New York, 
Fordham University Press, 1958, 23'5 cm., 314 p. 


El problema de la enseñanza es uno de los que más preocupan a las moder- 
nas sociedades, y de un modo especial a la Iglesia Católica. El avance insospe- 
chado que en pocos años han dado casi todas las ciencias, y las profundas trans- 
formaciones, aun en plena vitalidad, que han sufrido los ambientes humanos, 
crea inquietudes trascendentales y decisivas para los educadores. 

Las religiosas norteamericanas dedicadas a la enseñanza se han reunido du- 
rante cuatro años consecutivos para estudiar los importantísimos problemas 
planteados en el desarrollo de sus actividades. 

El presente volumen, tercero de los publicados, recoge sólo una pequeña 
parte de los trabajos leídos o presentados en la Conferencia de 1957. Tomaron 
parte en ella obispos, directores de colegios, profesores, escritores eclesiásticos 
e inspectores de enseñanza, todos ellos perfectamente impuestos en las materias 
a tratar. 

Punto básico de la reunión fué la formación de las religiosas ante las nece- 
sidades educacionales del mundo actual y del futuro. De ahí el interés grande 
de estos trabajos, breves en su mayoría, pero cargados de profundas enseñan- 
zas. No sólo se atiende en ellos al momento presente de la instrucción católica 
norteamericana, sino que se lanzan miradas, que quieren ser proféticas, hacia 
lo que puede suceder en los próximos años. 

Tiene el libro lo que podríamos llamar una segunda parte, que ocupa más 
de dos tercios de su paginación, a cargo de varias religiosas. Con una exuberan- 
cia de estadísticas propias del pueblo estadounidense, no se les escapa nada re- 
laciznado a los momentos actuales de la educación católica. En tablas y grá- 
ficos se puede apreciar perfectamente la situación numérica de las religiosas de 
enseñanza, el profesorado laico, los alumnos, disciplinas de estudio, etc. 

Dentro de todo el conjunto del libro tan perfectamente plasmado, una cosa 
resalta y se deja entrever, aunque casi no se la trate ex profeso: la necesidad 
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de dar a las religiosas dedicadas a la enseñanza una formación íntegra, sin ol- 
vidar que ante todo son religiosas y que nunca se puede descuidar su forma- 
ción espiritual, por muy brillante que pueda ser la que tengan o reciban en el 
orden intelectual.—FELIPE DE LA VIRGEN DEL CARMEN OCD. 
e 
M. L. M.: Mi vocación. Madrid, Ediciones Paulinas, 1958, 17 em., 179 p. 
— Gobernarse en el espíritu de verdad. Madrid, Ediciones Paulinas, 1958, 17 cm., 
ZO De 
— La Superiora en la luz de Jesús. Madrid, Ediciones Paulinas, 1958, 17 cm., 
IED 
G. D. B.: Urbanidad, flor de bondad. Ediciones Paulinas, 1958, 17 cm., 198 p. 


1.—El primero habla de diversos temas en relación con la vocación, v. gr., el 
noviciado, la maestra de novicias, pruebas del noviciado, etc. 

2.—El segundo trata de las'superioras, deberes de la superiora, la superiora 
como madre... 

3.—Este volumen se dedica a la autoformación. En los dos primeros la for- 
mación se mira hacia los demás; aquí se mira como una tarea personal. 

4.—Como su título indica, son normas de cortesía. 

No dudamos en recomendar estos cuatro volúmenes. Son de gran interés 
y de buena orientación para las religiosas.—CÉSAR DE S. JUAN DE LA CRUZ OCD. 


GERALD KELLY, S. J.: El buen confesor. Zaragoza, Hechos y Dichos, 1958, 
ICO: 


El P. Kelli es hombre de una gran experiencia, capacidad de síntesis y cla- 
ridad meridiana. Con estas cualidades tenía que salir airoso en la tarea que se 
propuso al escribir este precioso librito. Lo hace, sobre todo, pensando en los 
confesores noveles. Para los jóvenes, el autor se propone esos problemas que 
a ellos se les presentan en el confesonario, y lo hace con un tino maravilloso, 
adivinando esos problemas y solucionándolos con sencillez, sin retóricas y casi 
sin citas, pero con una enorme dosis de sentido práctico y con una claridad ma- 
ravillosa que llevará la serenidad a bastantes confesores nuevos que se sientan 
un poco asustados en su confesonario. 

Excelente este pequeño librito, con pocas páginas y mucha enjundia, que 
recomendamos a los confesores jóvenes y faltos de experiencia.—CusTODIO DEL 
Niño Jesús OCD. 


Enciclopedia dei santi (9-10 marxo). Siena, Edizioni Cantagalli, 1958. 18'5 cm., 
239 p. $ 


ROBERT QUARD: Los santos del año. Barcelona, Herder, 1958, 22 cm., 624 p. 


1.—Prosigue Edizioni Cantagali en su benemérita tarea de divulgar para el 
pueblo lecturas de sustancia. La obra que reseñamos quiere continuar el clásico 
Flos Sanctorum. En ella se publican las biografías de todos los santos del día 
según el martirologío romano. Nos parece que de esta manera se extiende de- 
masiado el volumen de la obra sin ventajas para su utilidad; así el volumen sólo 
contiene dos días del año y en él hay una buena biografía de Santa Francisca 
Romana y otra de Santa Catalina de Bolonia; con éstas hubiera bastado.—Cus- 
TODIO DEL NiÑo Jesús OCD. 


5 2.—El autor nos ofrece en esta obra las vidas de los santos y festividades del 
año litúrgico, En un estilo sencillo y breve —muy apto a quienes se dirige: 
niños y jóvenes—, el autor lleva un fin ejemplar y estimulante. : 

Tibro útil e interesante para todos, que presenta Editorial Herder en elegante 
formato.—CÉSAR DE S. JUAN DE LA CRUZ OCD. 


